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introducere 


1. Schitá istorică 


Patria lui Ibn Haldun a fost Tunisul secolului XIV. Pentru 
a obţine însă o înţelegere completă şi nuanțată asupra vieții si 
operei sale, simpla determinare geografică şi cronologică nu este 
suficientă, 

La data naşterii filozofului, din imperiul întemeiat de Omar 
nu mai rămăsese decât amintirea. Procesul de dezagregare, ai cărui 
germeni se găseau ascunsi chiar în premizele care făcuseră posibilă 


impresionanta expansiune arabă, era desăvârşit de mai bine de un 


secol. Puternice contradicții interne prevesteau acest deznodământ 
încă din perio 


ada de ascensiune. Fitna, primul război civil. care a 
pus capăt califatului legitim prin uciderea lui Ali şi a condus la 
instaurarea dinastiei Omayyazilor, a avut ca urmare ruptură 
ireconciliabilă pe plan spiritual între Islamul sunnit şi Islamul şiit. 
Dar cu toate aceste frământări interne, Omayyazii au fost capabili 
să restabilească unitatea politică a imperiului şi să continue procesul 


de expansiune încă un secol. Tentativa de cucerire a 


Constantinopolului zădărnicită de Leon Isauricul şi respingerea 
arabilor peste Pirinei de către Carol Martel vor pune însă capăt 
acestui proces. 

Sfârşitul perioadei eroice nu a coincis însă cu începutul 
unei epoci de linişte şi echilibru în interior. Dimpotrivă, 
contradicţiile de structură ale lumii islamice, scoase artificial din 
actualitate de efervescenta războinică din timpul expeditiilor de 
cucerire, vor găsi acum climatul favorabil de a se manifesta. 
Acestor contradicții, in fata cărora Omayyazii nu au întreprins 


nimic pentru a le lichida, li s-au adăugat cele noi, provocate de 
abuzurile inerente conducerii dinastice ereditare cu care a fost 
înlocuit califatul legitim electiv. Consecința: un nou rázboi civil, 
prăbuşirea casei Omayya de la cârma imperiului şi instaurarea unei 
noi dinastii, Abbasizii. 

Încercând să motiv eze încheierea procesului de expansiune 
şi căderea dinastiei Omayyazilor, August Müller furnizează 
următoarea explicaţie: “Căderea celei mai puternice dinastii de 
sfârşitul perioadei eroice a arabilor nu au fost cauzate de 


ci de săbiile francilor, ci de vechea racilă a 
`l 


focul grecesc şi ni 
natiunii arabe: adversităţile dintre triburi 
Explicaţia dată de Müller, deşi surprinde unul din factorii 
care au contribuit la căderea Omayyazilor, spune mult prea puţin 
pentru a fi satisfăcătoare. În realitate, procesul care a condus la un 
nou război civil. înlăturarea dinastiei şi instaurarea Abbasizilor la 
cârma statului, a fost mult mai complex. 
Ca orice guvernare absolută, ultimii Omayyazi au făcut 
abuz de puterea neingrádità de care dispuneau. Pe de o parte 
exploatarea populației contribuabile, iar pe de altă parte represiunile 
autorităților împotriva focarelor de nemulțumiri au fost nespus de 
brutale. Deşi determinate de cauze economice, nemulţumirile 
populației au îmbrăcat forme de manifestare religioasă Protestul 
împotriva arbitrarului Omayyad a pus la baza Fait inde ártarea 
reprezentantilor dinastiei de la adeváratul spirit al lăsau 
Muere A Un po 
Pretendentii la tron cáutau sprijin in Me MEN zj aa 
între ele. In această a ă încordată ue Tour 
l-a avut populaţia is pedalis. RU chm e d 
obtiná 9 participare mai substanţială la conduce. o MAE 
ar adevăra ă în plină i i 
Abbasizii în lupta eee pp c Poe Ea jiu 
califatului, au fost negustorii şi meşteşu uM Ue 
puterii economice la oraşe. În názuinta de a- ; sume EAS 2 
la puterea politicá pe másura puterii concede ci Pa 
e care dispunea, 
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populatia orăşenească. pătura cea mai progresistă din complexul 
edificiu social islamic, s-a alăturat Abbasizilor. care în anul 750 iau 
locul Omayyazilor, punánd astfel capát celui de-al doilea rázboi 
civil. 

O încercare de caracterizarea noii dinastii în comparație cu 
cea veche pune în evidență următoarele deosebiri esenţiale. În 
primul rând, Abbasizii s-au sprijinit pe populația orășenească, 
îndeosebi pe negustorii bogaţi, în timp ce Omayyazii şi-au găsit 
reazemul în aristocrația arabă. În al doilea rând, forţele sociale de 
care s-a legat noua dinastie erau non-arabe, indeosebi persane. Si 
în al treilea rând, ca urmare a noii compoziţii a forțelor politice din 
punctde vedere al apartenenței naționale, imperiulabbasid încetează 
să mai fie un imperiu arab, aşa cum fusese imperiul Omayy ad; el 
devine un imperiu islamic, la care participă fără discriminări toate 
popoarele de confesiune musulmană. 

Progresul economic înregistrat este remarcabil. constituind 
baza pe care s-a clădit splendoarea dinastiei. In urma refacerii 
sistemelor de irigaţii. agricultura s-a dezvoltat simtitor. Înlocuirea 
impozitului pe cap de locuitor printr-un impozit pe venita înlăturat 
într-o bună măsură povara fiscalitátii şi. desi niv elul contributiilor 
era destul de ridicat. măsura a avut darul să favorizeze O creşiere 
a nivelului de trai al populaţiei. Mestesugurile au cunoscut un 
avânt fără precedent, atelierele atingând uneori proporțiile unor 
adevărate întreprinderi industriale. În aceeaşi măsură s-a dezvoltat 
comerţul. Au luat fiinţă case comerciale cu ramificații în întreg 

imperiul şi cu legături dincolo de hotare- 

Pe acest fundament economic prosper s-a cristalizato nouă 
ierarhie socială foarte complicată, în care se întrepătrund criteriile 
vechii societăţi, cea născută din spiritul concepției medineze din 
timpul califilor legitimi. cu criteriile noi, apărute ca necesități 
istorice în evoluția ulterioară a Islamului. Aparatul de stat a fost 
birocratizat, iar locul nobilimii de sânge a fost luat de o nobilime 
a funcțiilor guvernamentale. În paralel cu ierarhia birocratică, 
populația orășenească avea propria ei ierarhie socială, în care 
criteriul de distincție era poziţia economică deținută. Restul 
populației, alcătuită din triburi de beduini nomazi din imensul 
rezervor de potenţial uman al păturii rurale şi din categoria 


pa. + 


8 
imeroasà a sclavilor intregeşte schița structurii socialea Islamului 
numeroasă d 2 ` t 
medieval. SCAM NS 
Formele de viatà spre care a evoluat lumea islamică în 
basizilor constituie fenomene istorice întru totul fireşti, 
-hiar dacă în raport cu idealitatea Coranului ele au semnificaţia de 
ave de la normele fundamentale prescrise de Profet. In 
acest context, una dintre abaterile de la spiritul tradiţional, cu 
consecințe profunde pentru evoluţia ulterioară a Islamului, a fost 
tului dintr-o instituţie de esenţă religioasă 


transformarea Califatu 6 
într-o autoritate politică laică. Începuturile fuseseră făcute de 


Omayyazi. dar Abbasizii au împins procesul până la ultima 
consecvență. Păstrând demnitatea de pontifex maximus pentru a 
a folosi instituțiile religioase în scopul intereselor politice, ei 
au organizat conducerea imperiului pe baze noi, după modelul 
monarhiei absolute persane. Atâta timp cât suveranii au dovedit 
calități pe măsura demnităţii pe care o dețineau şi au avut consilieri 
luminati de talia vizirilor Barmecizi, regalitatea, în noua ei formă, 
a funcționat perfect. Însă îndatăce, în baza mecanismului succesiunii 
ereditare la tron, au apărut suverani incapabili. incapacitatea lor a 
avut drept consecintà dereglarea întregului sistem. Succesorii lui 
Harun fac parte fără excepţie din această categorie, iar urmările nu 
intárzie. Potentialul economic scade, nemulțumirile populaţiei 
cresc. rapacitatea şi ambițiile guvernatorilor provinciali provoacă 
mişcări şi revolte. iar luptele dintre pretendentii la tron slábesc 
puterea centrală. Pentrua face față primejdiilor din interior, califul 
N A 25 2135 E A A A Anntà di 
Mutassim (832-842) înființează o gardă personală alcătuită din 
mercenari turci şi berberi. Curând însă, conducătorii gărzii vor 
dev pp A s stăpâniai palatului imperial. Trupele de pretorieni 
vor schimt a suveranii după bunul lor plac, dispunând în voie de 
vistieria sărăcită a țării. 
» rca SR de frământări a căror scenă era tocmai 
capitala statului, fi că 
pi ies El EA pnde ar fi trebuit să emane fluxul de 
c iunile i i dmm xS 
FE giunile periferice ale imperiului, provinciile au 
evenit teatrul unor stări de continuă agitati Aire 
C ntinuă agitație. Aspir : 
ere denti > | ție. Aspiratiile spre 
independență manifestate de anumite populații care şi X 
s EE OG z atii care şi-au pierdut 
pecificul prin convertirea la Islam, provoacă revolte î i 
reprezentanţilor puterii centrale, Diferitele orientări TORRE 
. ele orientári heterodoxe 


timpul Ab 


dev ieri gn 


pute 


din sânul Islamului îmbracă forme de acțiune politică. grâbind 
procesul de dezagregare. Guvernatorii provinciali tind să devină 
conducători independenţi. Într-un cuvânt, întregul edificiu al 


imperiului se clatină din temelii. prăbuşirea fiind iminentă. 
Consecința imediată a incapacității Bagdadului de a mai 
exercita un control efectiv asupra întregului teritoriu a fost 
constituirea unor state şi dinastii independente. Procesul de 
dezagregare nu se reduce însă numai Ía apariţia unor regate 
independente. Chiar şi în provinciile care au rămas în subordinea 
Bagdadului, emirii locali conduceau fără să ţină seama de interesele 
puterii centrale. Nici o mirare, deci. că în faţa invaziei mo lor 
conduşi de Hulagu, nepotul lui Ginghis-Han. ultima rămăşiţă a 
imperiului va cădea, incapabilă să se apere. La 10 februarie 1258 
mongolii ocupă Bagdadul. In felul acesta se pune-capát domniei de 
cinci secole a Abbasizilor. răstimp în care dacă imperiul nua reuşit 


TUE tin 


să depăşească trecutul ca forţă şi realitate politică. a constitu 
schimb cadrul în care s-a născut şi s-a dezvoltat autentica cul 


islamică. 


În această frământată perioadă din istoria Islamului. 
regiunile occidentale ale imperiului. Spania şi Africa de Nord- 
Vest. au urmat un curs şi o evoluție aparte. 

Spania islamică nu a făcut parte niciodată din imperiul 
abbasid. Din anul 756, în această provincie conducerea a aparţinut 
urmaşilor Omayyazilor înlăturați de la cârma imperiului, care au 
domnit în calitate de “Printi ai Andaluziei” şi “Urmaşi ai Califilor”. 

Perioada de două sute optzeci de ani, cât s-a întins domnia lor, a 
însemnat una dintre cele mai înfloritoare epoci ale culturii islamice. 
Cauza prosperității Spaniei în acest răstimp se datorează în primul 
rând modificării stilului de guvernare al Omayvazilorandaluzi fată 
de stilul de guvernare din perioada când dinastia se găsea la 
conducerea întregului imperiu. Ei au înteles cà stabilitatea politicà 
este condiţionată direct de prosperitatea economică şi au acționat 

consecvent în acest sens, evitând greşelile făcute de înaintaşii lor. 


Explicând strânsa dependenţă dintre prosperitatea econo- 
mică a Spaniei sub Oimayyazi si dezvoltarea culturală a acestei 
provincii, Joseph Hell precizează: “pe lângă uimitorul avânt 
economic al regiunii, care a fost prevăzulă cu un nou sistem de 
irigaţii şi îmbogățită cuproduse agricole orientale, orez, trestie de 
zahăr, curmale, piersici, rodii, pe lângă înfloritorul comerț, pe 
care Córdoba il întreținea cu coastele Africii de Nord şi cu 
interiorul african până in Sudan, pe lângă industria, care în 
perioada de splendoare a Córdobei, număra peste 130.000 de 
oameni angajaţi numai în tesátoriile de mătase, s-au dezvoltat 
poezia, ştiinţele si artele"". 

Remarcabilà pentru această perioadă de progres economic 
si stabilitate politicà din Spania, este constiinta despre unitatea 
valorilor culturale ale lumii islamice si amploarea procesului de 
ráspándire a acestor valori. 

Emisari speciali colindau Orientul pentru à achizitiona 
cele mai valoroase opere ştiinţifice, filozofice şi literare destinate 
bibliotecii din Cordoba, despre care se spune că număra peste 
400.000 de volume. Politica culturală a Omayyazilor nu s-a limitat 
însă la simpla selectionare de opere. Ea a urmărit în primul rând 
ridicarea nivelului cultural al întregii populaţii, ceea ce explică 
strămutarea centrului de greutate al culturii islamice din Orient 
spre Occident. 

În Córdoba funcționau 27 de şcoli pentru copiii oamenilor 
săraci, pentru care învățământul era gratuit. In Andaluzia stia 
aproape intreaga populatie sá scrie si să citească, in timp ce in 
Europa creştină, chiarsi cele mai sus puse personalităţi, cu exceptia 
clerului. erau analfabete. Universitatea din Cordoba se bucura de 
un deosebit prestigiu, atât în țările musulmane, cât şi în cele 
ses ea AC regi le ordinul miilor şi din rândul lor 
— o nest ee 
cercetători, au contribuit la naim i e i 
Acestui strălucit focar de cultură isla catia € PULL 

mică îi aparţine Ibn Haldun, 


atât prin ascendentii săi originari di i à i 
in asce t i din Sevilla i 
formatia spiritualà. Wei 
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2. Joseph Hell. Die Kultur der Araber, Leipzig. 1909, p.110 
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Dar aceleaşi cauze care au condus la prâbuşirea trunchiului 
principal al califatului omayyad din Damasc, vor produce efecte 
similare pe pámántul Spaniei. Luptele pentru succesiune, intrigile 
de palat şi incapacitatea ultimilor monarhi vor da naştere unui 
climat de nemulţumire generală. Patricienii cetăților, sprijiniți de 
poporul de jos, au luat o poziţie fátis antimonarhică, conştienţi de 
faptul că dominaţia economică le dă dreptul să aspire la puterea 
politică. In urma unei răscoale generale, monarhia omayyadă este 
răsturnată şi Cordoba se proclamă republică (1036). Din acest 
moment, pentru regiunile occidentale ale lumii islamice, începe o 
perioadă nouă, perioada fárámitárii Spaniei musulmane şi aNordului 
A fricii în state minuscule, cu guvernări proprii şi interese contrare. 
care vor împinge adeseori dinastiile nou apărute la conflicte şi 
războaie fratricide. În Valencia, Zaragoza, Granada, Badajoz şi 
Toledo se instalează conduceri independente, care durează un timp 
mai lung sau mai scurt. Lipsite însă de vigoare politică. ele se vor 
dovedi din ce în ce mai puțin capabile să facă față acţiunii creştine 
de izgonire a musulmanilor de pe pământul Spaniei. 

Concomitent cu procesul de fărâmiţare a fostului regat 
omayyad din Spania, are loc o regrupare a forțelor berbere din 
Maghreb. După ce Nordul Africii. începând cu sfârşitul secolului 
VIII, a fost guvernat de o serie de dinastii arabe. mai mult sau mai 
puţin independente faţă de califii abbasizi din Bagdad, populația 
berberă. căreia Islamul nu a reușit niciodată să-i anihileze caracte- 
rele specifice, a impus instaurarea unor dinastii autohtone. 


3. Încă de la începuturile instaurării Abbasizilor la conducerea imperiului. Nordul 
Africii. urmând precedentul creat de Omayyazi in Spania. a manifestat tendinte de 
autonomizare față de Bagdad.In anul 791 ia ființă regatul şiital ldrisizilor cu reşedinţa 
la Fez, care durează până în 926. În acelaşi timp la Kairuan, Aghlab - guv ernatorul 
Abbasid - se rupe de autoritatea centralà (800) intemeind un regat independent. 
Urmaşii săi - Aghlabizii - domnesc până în 909. perioadă în care cuceresc Sicilia 
Locul Aghlabizilor este luat de Fatimizi (910). dinastie de orientare ismaelită - 
pretinşi descendenţi din Fatima. fiica Profetului. Fatimizii sunt întăturaţi înanul 1171 
de Salâh al-Din lusuf (cunoscut de Europa cruciadelor sub numele de Saladin). care 
intemeieazà dinastia Ayyubizilor (1171-1230). Locul Avyubiziler este luat in Egipt 
de Mameluci (1230-1517). ultima dinastie arabà din Africa de Nord. 

4. Explicând acest proces Renan serie: "Deşi s-au conve d rezerve la islamism, 
dovedindu-se sub raportul dogmei musulmani ireprosa 
mare de cazuri, au respins legea civilă a Coranului, afirmând cu mult adevăr că 


berberii, într-un număr 
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ipate de grupă! ile mistice heterodoxe. care 
oi de manifestare à tendințelor de 


coul Maghreb s-a constituit 


În urma unci re olte inst 
au constituit forma i 
autonomizare a tribul ilorde iMac Popes izilor” (1036-1147). 
| regat independent sub UT 1147-1260), care reuşesc să 
Lecul lor este luat de. CI enini încă un secol. Dar lipsa 
ie hit are antata politik a Mapghrebului a avut 
OST Set lui almohad si împărțirea lui în 
ret trata independente. Hafsizii (1229-1569) cu capitala la 
Tunis. Abdalwadizii (1235-1554) cu reşedinţa la Tlemcen şi 
Merinizii (1269-1465) la Fez. În aceeaşi perioadă, în Spania nu mai 
rămăsese decât o ultimă insulă musulmană - Granada, sub dinastia 
Nassrizilor - care va dăinui până în secolul XV. 


Procesul de dezagregare politică a Islamului occidental nu 

se limitează însă numai la apariția şi dispariţia unor regate şi 

dinastii noi. Instabilitatea politică din interior, neîntreruptele 

conflicte sângeroase între casele domnitoare şi frecventa modificare 
a frontierelor. constituie caracterele dominante ale acestei perioade. 
Aproape toti suveranii în scaun erau contestati de unul sau chiar de 

mai multi pretendenți la domnie, care căutau prin orice mijloace să 
ocupe tronul. În același timp, între suveranii existenţi domnea un 
război perpetuu. Dorinţa de cucerire a teritoriilor vecine nu cunoştea 


ja fani 
de tapi 


nsecintà prăbuşirea regatu 


aceste prescripti au Josi formulate pentru o țară foarte diferită de a lor şi pentru un 
popor care nu avea stilul lui de viaţă. Un fenomen căruia cu greu i S-ar putea găsi 
precedent în lumea musulmană. Pretutindeni legea religioasă si codul civil au fost 
E Aici însă obiceiul pământului a avut forta să abroge o jumătate din 
artea Sfanta”. (Vezi Ernest Renan. Mélanges d I ( i 
2 5 1ges d'Histoire et des Voyages, Paris 
ES» es Voyages, Paris. 
5. Almoravizii. la înce ectá religioasă i ică în så 
Dr yai, ; ji pie ii religioasa islamică în sânul populației berbere, apoi 
36- cu reşedinţa la Maroc, După ocuparea i i 
almoravizii îşi extind dominaţia asupra Spaniei h sul be USES Magni 
1090. usulmane, pe care o cuceresc în 


6. Almohazii. initial sectă reli i 
ji. ectá religioasă islamică intemei 
mohazii ! Š emelatà de 
Tuman. apoi dinastie (1147-1269), care, du Enn 
inaintasii lor cuceresc Spania (11 


š I Abu-Mahomed ibn 
2. pă ce preiau puterea în Maghreb, cà si 
^). pe care o stápánesc până in 1212, 
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nici o îngrădire. Tratatele încheiate ieri, erau nesocotite astăzi. fie 
direct de cel care le încheiase, fie de succesorul sáu instalat peste 
noapte. Autoritatea regală avea adeseori doar caracter nominal 
Triburile de arabi nomazi se bucurau de un statut de independentă 
şi adeseori suveranii erau aceia care le cumpărau bunáv 
asistenţa. Prin intervenţia lor, ei puteau să determine 1 
balanței într-o parte sau alta”. 

I Acest climat de totală instabilitate politică îşi 
explicaţia în importantele transformări economice care a 
la începutul celui de al doilea mileniu în s 
lumii islamice. Eforturile Europei de a redobândi su 
comerciale din Mediterană. incep să dea roade. Odată 
normanilor in Sicilia şi cu restrângerea teritoriilor « 
musulmani în Spania, zona vestică a Mării Mediterane a 
controlul suveranilorcreştini. În secolul XIII se încearcă dobândire 
de porturi comerciale pe coasta de Nord a Africii. Cruciada din 
anul 1270 este o dovadă în acest sens“. Negustorii cres 
astfel posibilitatea de a prelua de la concurenții lor musulmani 
rentabilul comerţ cu aurul sudanez. 

Pierderea monopolului asupra comerțului mediteranean a 
avut grave consecinţe asupra prosperității economice a o aşelor 
musulmane din Nordul Africii. Consecința: suveranii nu-şi 1 
sprijini autoritatea numai pe locuitorii orașelor. M 
negustorii, adepţi ai principiilor de drept malekit. care r 
stabilitatea socială printr-o riguroasă reglementare a proprietății. 
moştenirii, activității meşteşugăreşti. comerțului şi impozitelor, 
încetează să mai reprezinte forța socială capabilă să garanteze 
stabilitatea politică. În compensație, monarhii se orientează spre 
triburile de arabi şi spre populaţia rurală berberă, căutând să 
realizeze o bază mai largă pentru consolidarea autorităţii. Rezultatele 
nu au fost însă cele scontate. Prin natura îndeletnicirilor şi stilul lor 
de viaţă, triburile arabe si populaţia berberă s-au simțit mai atrase 
de tendinţele heterodoxe de coloratură mistică, decât de spiritul 
legalitar al ortodoxiei reprezentat de locuitorii oraşelor. Nici o 


ynta st 
clinarea 


Di U N 
7. Vezi Georges Marais, Les Arabes en Berbérie du XIF au XIV siecle. Paris, 1913. 
p.310, k : —— 

8. Vezi Gustave Grunebaum, Der Islam, Il. Frankfurt am Main, 1971. p.394. 
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- : a construite pe un 
mirare, deci, e edificiile polite Serie modificare în echilibru 
»rtelor sociale ini de care ÎŞI legau destinele dinastiile la 

M i bul acestei perioade, deveneau prilej deprave tu iir 
interne. In mijlocul lor, in clocotul unei lumi alcătuite non D 
conflicte s! contradicții. îşi făcea apariția Ibn Haldun, persona 1 ate 
la fel de frământată ca şi veacul căruia i apartine. Inter ventia sa pe 
scena culturii Islamice constituie un fenomen neobişnuit. Ea s 
produce într-un moment în care, “dacă civilizația musulmană era 
pretutindeni în declin, în Africa de Nord încetase virtual să mai 


lipsitde unitate, s-au 


existe". 
2. Viata si opera 


Abu Zaid “Abd ar-Rahmán ibn Muhammad ibn Haldun 
Wali ad-Din at Tunîsi al Hadramu Itachramu al- Isbili al Máliki'? 
s-a născut la 27 mai 1332, în Tunis. Originea sa indepártatà este in 
Arabia de sud, de unde strámosul sáu Haldun a venit in Spania, la 
scurt timp după cucerirea musulmană, stabilindu-se la Sevilla. 
Cunoaşterea amănunţită a vieţii gânditorului nu pune nici 
o problemă cercetătorilor moderni. Pe lângă valoroasa sa operă, 
Ibn Haldun a lăsat posterităţii o autobiografie completă. Cu ajutorul 
ei se poate reconstitui cadrul istoric şi climatul spiritual al epocii 
în care a trăit, realităţile obiective care l-au condus cu necesitate 
spre problematica concepției sale filozofice. 
Strămoșii andaluzi ai gânditorului au făcut parte din 
aristocrația Sevillei, luând parte atât la viaţa politică, cât şi la cea 
culturală. În secolul XIII însă, înainte de 1248, anul ocupării 
Sevillei de forţele creştine, se refugiază in Africa de Nord-Vest, 
unde aveau legături strânse la curtea Hafsizilor. Este perioada în 
S 


9, Mushin Mahdi, /bn Haldun s Philosophy of History, Chicago. 1971. p.26 

10. La numele său complet, Ibn Haldun adaugă următoarele determinări: Slujitor al 

credinţei, originar din Tunis, din Hadramaut (locul de baştină al strămoşilor săi în 
strămoşilor st 


Arabia), din Sevilla (localitatea unde s-a stabilit primul Haldun emigrat în Spania) 
de orientare juridică malekità i í ] 


asemenea temei, 


Un 


p m un adevárat exod de populaţie din Spania spre nordul 
ricil. KWelugia sea mai ma 2 drm : : 
> A ui uias mai mare parte familii nobile, au constituit 
un grup de e ità in noua lor patrie, ca urmare a superioritátii 
culturale a arabilor spanioli față de locuitorii Maghrebului 
Dr a o Ja A x = Ze 
I rolegomene, Ibn Haldun menționează frecvent marea contribuție 
a refugiaților la dezvoltarea culturală din Africa de Nord-Vest 
Remarcabil în acest sens este faptul că la mai bine de un secol de 
la părăsirea Spaniei, Ibn Haldun continuă să se considere ca un 
produs al civilizaţiei andaluze. 

Educaţia şi instructía primită de tânărul Haldun în casa 
părintească a urmat linia obişnuită pentru vlăstarele familiilor 


nobile. În acest răstimp a studiat Coranul, Tradiţia. Jurisprudenta 
şi limba arabă. 


Perioada decisivă în educaţia unui tânăr - perioada între 
cincisprezece şi douăzeci de ani -coincide pentru Ibn Hadun cu 
intervalul 1347-1357, un răstimp deosebit de zbuciumat chiar 
pentru condițiile Maghrebului. În anul 1346, suveranul hafsid al 
Ifriqiyei ^, Abu Bakr, moare; şi, aşa cum se petreceau de obicei 
lucrurile la curţile domnitoare din lumea Islamului, se dezlántuie 
o sângeroasă competiție pentru putere. De situaţia tulbure profită 
suveranul merinid din Fez, Abu-l-Hasan care, în dorința de a 
supune sub acelaşi sceptru toate țările Maghrebului, cucereşte 
Tunisul. Instalat în Kasba, citadela oraşului, noul stăpânitor 
instaurează un regim de politică severă, dar în acelaşi timp de 
prestigiu. Odată cu administraţia de ocupaţie, su eranul merinid 
aduce cu sine o pleiadă de savanţi şi oameni de litere, meniti să 
mărească strălucirea noii conduceri. Această prezenţă neobişnuită 
pentru locuitorii Tunisului, are darul să stârnească entuziasmul 
tânărului Abd ar-Rahmân. Studiile sale înainte de invazie se 
limitau la strictul necesar pentru cultura generală a unut v iitor 
funcţionar. De data aceasta însă. în contact cu oamenii de vastă 
cultură. are prilejul să-şi completeze pregătirea la nivelul şi cerințele 
unui autentic intelectual. In autobiografie îşi îndeplineşte o datorie 


11, Vezi Robert Brunschvig, La Berbérie orientale sous les t 
la fin du XV-eme siecle, M, Paris, 1940-47, p.55. : i 
12. Ifriqiya, veche denumire arabă a regiunii din Africa de Nord, formati din actualul 
Tunis si Algeria orientalà 
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|vànd de la uitare numele acelor personalități care 
ársirea pregătirii sale. Din rândul lor 
al-Abili ^, profesor s! filozof, 
area spirituală a lui Ibn- 


de conştiinţă. sa 
au jucat un rol pozitiv in desăv 
se detaşează figura luminoasă à lui 
care s-a ocupat indeaproape de form 
Haldun. h 1 S - 
Dominatia Merinizi lorasupra Tunisului este însă de scurtă 
durată. lgnoranta lui Abu-l-Hasan faţă de realităţile social-politice 
din teritoriile cucerite a determinat revolta triburilor arabe. In 
acelaşi timp, in oraşe s-a organizat un front de rezistență care 
declanşează o mişcare populară de eliberare. După un şir de eşecuri 
în încercarea de a-şi menţine dominaţia, la care se adaugă una din 
cele mai cumplite epidemii de ciumă din istoria Maghrebului, Abu- 
|-Hasan este nevoit să părăsească Tunisul. 
După izgonirea Merinizilor (1350), tânărului Ibn Haldun i 
se încredințează o modestă slujbă administrativă la curtea 
suveranului hafsid. revenit pe tron. Dar perspectiva de a se 
mediocriza. îndeplinind o viață întreagă obligaţiile tihnite ale 
funcției sale. nu se acordă nici cu aspiraţiile şi nici cu temperamentul 
său. După ce gustase din fructul adevăratei culturi, simțea nevoia 
să se desăvârşească pe plan spiritual; şi cum Tunisul nu-i oferea 
nimic în această direcţie. ia hotărârea să-şi părăsească patria. Tinta 
sa era Fez. capitala sultanului merinid, unde Abu-l-Inân, urmaşul 
lui Abu-l-Hasan. nu era mai puţin prietenos faţă de oamenii de 
ştiinţă decât fusese inaintasul său. Aici i se oferă posibilitatea să se 
alăture grupului de savanţi. pe care suveranul îi adunase în jurul 
său, având astfel prilejul să se dedice total studiului. 
pe Dar la scurt timp după sosirea sa la Fez, îşi descoperă 
înclinații pentru activitatea politică practică. De altfel, această 
ata vue pane puternic Elisa pe tot restul acţiunilor 
c ietii lui bn Haldun va pendula de acum înainte între 
ambitia de a se realiza în planul activităţii politice si nemárginit 
sa sete de cunoastere. j ENS 


Prima actiune ca om politic nu se dovedeste prea izbutità 


13. Muhammad ibn Ibráhim al-A bili i 

I M Aim al-Abili. continuator al gândirii lui Tusi. S-a oc 

pedi CES S E si modalităţilor de cunoaştere În ER TERES 

92 asupra lui Ibn Haldun: Nassif Nass Tan) 7 E 
-în Studia Islamica, Paris. XX (1965), E er maitre d'Ibn Khaldoun, al-Abili. 
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Amestecándu-se în intrigile politice de la curte, este azvârlit în 
închisoare, unde timp de aproape doi ani va avea prilejul sá 
mediteze asupra primejdiilor vieţii politice de la curtile Maghrebului 
din secolul XIV. Moartea lui Abu-I-Inán îi va aduce libertatea, dar 
nu şi povata de a renunţa la cariera politică. 

În timpul frământărilor pentru desemnarea noului suveran, 
Ibn Hadun se pune în slujba lui Abu Salim, fratele fostului monarh, 
unul dintre pretendenți la tron. Alegerea s-a dovedit inspirată, 
protectorul său devine suveranul Marocului şi îi încredinţează 
demnitatea de judecător al crimelor şi delictelor care nu intrau în 
prevederile legislaţiei religioase musulmane. 

Dar Maghrebul este un cazan în plin clocot. După numai 
trei ani de domnie, Abu Salim este ucis în timpul unei revolte şi Ibn 
Haldun se hotărăşte să părăsească Marocul, căutând în alt colt al 
lumii arabe un câmp de activitate mai promițător şi mai sigur. Noua 
sa ţintă este Granada, singurul stat musulman rămas pe pământul 
Spaniei. Acolo avea prieteni. Atât suveranul Muhammad V. cât şi 
primul său ministru Ibn al-Khatib "+, se găseau în exil la Fez în timp 
ce Ibn Haldun era demnitar. Sprijinul sáu pentru ca Muhammad 
să-şi recapete tronul a fost hotărâtor: 

În Granada are prilejul să se bucure de linişte. După o lungă 
perioadă de despărțire îşi reîntâlneşte familia (pe care o părăsise la 
plecarea din Tunis) şi o aduce la el. Mai important este însă faptul 
că aici se poate îndeletnici în tihnă cu studiul. 

Singura însărcinare oficială pe care a. îndeplinit-o în 
răstimpul petrecut în Spania, a fost conducerea unei ambasade la 
curtea regelui Petru cel Crud. cu misiunea de a se ratifica un tratat 
de pace între Castilia creştină şi Granada musulmană. În acest fel. 
Ibn Haldun a avut prilejul să vadă Sevilla, cetatea strămoşilor săi. 
Suveranul creştin l-a primit cu onoruri. făcându-i propunerea de 
a-l lua în serviciul său şi de a-i restitui bunurile pe care familia sa 

le posedase odinioară. De mentionat faptul cà relatarea acestui 
eveniment in Autobiografie nu este insotità de nici un accent de 
indignare impotriva continutului in sine al propunerii, care avea 


RS DA L u oa a e 
14. Ibn al-Khatib (131 3-1374). Filozof si om politic andaluz. Opera sa principală. Al 
Iháta ft Akhbar Gharnáta (Istoria Granadei). contine o menţiune asupra operelor din 
tinerețe ale lui Ibn Haldun. 
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incitatii la trădarea Legi! De altfel, în tot 


semnificația unet : 
i ici o notà c 


i sale nu se întâlneşte n 
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la adresa necre 
Dar nici Granada nu ave 
va stabili delinitiV Dându-și se 
sut să devină bànuitor din € 
a să părăsească Spa 
pe care-l stima din tot sufletul. Pasiunea pentru 
politică îl mână spre Bougie, unde prințul hafsid Abu-Abdallàh, 
pentru care suferise temnità la Fez, devenise monarh. Aici 1 se 
i je prim ministru, dar legitimitatea domniei 
e contestată de Abu-l-Abbâs, suveranul din 
Constantine, care se străduieşte să restabilească unitatea dinastiei 
hafside asupra întregului teritoriu al Ifriqiyei, După un şir de 
ciocniri armate lipsite de succes, Abu-Abdallâh moare şi Ibn 
Haldun, pentru a-şi pune viața la adăpost, îşi oferă serviciile 
cuceritorului. Nefiind însă sigur de sentimentele acestuia, se 
retrage la Biskra, în mijlocul arabilor Riyah Dawâwidah, cu care 
avea vechi legături de prietenie. Se pare că tristele experienţe şi 
eșecurile suferite în cele aproape două decenii de politică activă 
i-au dat certitudinea imposibilității de a se realiza în acest domeniu. 
Nevoia de a se reîntoarce la studiu devine atât de imperioasă, încât 
respinge oferta suveranului din Tlemcen de a intra în slujba 
monarhiei abdalwadide. Evoluţia evenimentelor politice il 
împiedică însă să-şi realizeze proiectele. 
Revirimentul dinastiei merinide în Maroc, prin suirea pe 
tron a sultanului Abd-al-Aziz, cu care Ibn Haldun se găsise mai 
(00 iei ei EU LI 
Bo edine dora Mu suspectat de trădare ŞI, 
marocan, Acesta îl foloseşte pentr sA intre ri slujba suveranului 
eare d a il Toloseste pentru a-i reprezente PARATA 
lângă triburile de arabi, După doi ani PA e: proesa pe 
o nouă încercare de a 2 EX PN a du > beduini, Tace 
BE vecie din g deser As Panata aceasta reuşeşte, 
autorităților merinide îl detetmini 2 e de a nu fi predat 
á caute adăpost la curtea 


a să devină locul unde Ibn Haldun 


ama că prietenul său Ibn-al- 
auza crescândei sale 


se 
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15, Ve sentha 1 
ezi Franz Rosenthal, /bn Khaldun, The Muqaddimah 


History, New York. 1958, p XLIX An Introduction to 
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sultanului din Tlemcen, a cărui ofertă de a-l sluji o respinsese mai 
înainte. Aici i se cere să îndeplinească funcția de ambasador pe 
lângă beduinii Dawáwidah. Acceptă dar în loc să se ducă acolo 
unde fusese trimis, se oprește la arabii Awlâd “Arif, ramura 
conducătoare atriburilor Zughbah, cu intenţia fermă de a se retrage 
din viaţa politică si a-şi închina restul vieţii studiului. Non săi 
protectori îi pun la dispoziţie castelul Ibn Salamâh şi, la scurt timp 
după sosire reuşeşte să-şi aducă întreaga familie la noua sareşedinţă 

În liniştea şi singurătatea acestei așezări izolate, în exilul 
pe care singur şi l-a impus, Ibn Haldun petrece tre: ani Este 
perioada în care a scris Prolegomenele, fără îndoială cea mai 
rodnică perioadă din viaţa sa. 

Nevoia, întru totul explicabilă la un intelectual, de a avea 
la dispoziţie lucrări şi documente pe care să le consulte, îl determină 
să-şi întrerupă autoexilul. În 1378 înaintează lui Abu |- Abbâs, care 
între timp reuşise să restabilească dominaţia dinastiei hafside 
asupra Ifriqiyei, o petiție, cerându-i ingáduinta de a se reîntoarce 
în oraşul natal. Petitia este întocmită în calitate de om de ştiinţă care 
doreste sá-si puná serviciile la dispozitia patriei sale Ráspunsul 
este afirmativ şi, după o absenţă de peste douázeci de ani, Ibn 
Haldun revede Tunisul. Grija cu care ev itá orice amestec in viața 
politică nu-l scuteste însă de o serie de nepláceri. Juriştii tunisien! 
îi sunt ostili şi conflictul cu ei poartă o semnificaţie mai adâncă 
decât o obișnuită dispută din viaţa universitară. Asa cum remarcă 
R.Brunschvig, acest conflict reprezintă înfruntarea dintre juris- 
prudenta formală musulmană şi ideile liberale vehiculate de Ibn 


Haldun **, 


Dar povara cea: mai mare este suspiciunea suveranului 
hafsid, care pentru a fi sigur că versatul politician nu unelteşte în 
absenţa sa, îl obligă să-l însoțească în toate expedițiile războinice 
pe carele întreprinde. | làrtuit peste măsură de acest regim obositor, 
Ibn Haldun se hotărăşte să pornească din nou în pribegie. Făcând 
uz de străvechiul pretext folosit de demnitarii musulmani care 
doreau să părăsească scena politică, pentru a se pune în siguranţă, 
cere îngăduinţa să întreprindă pelerinajul la Mecca. Cererea ii este 
incuviintatá, dar familia îi este păstrată ostatecă, 
reete aa 
16. Vezi Robert Brunschvig, op.cit, p 391 
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i. judecător şef malekit. Totodată, la interv entia QUINT 
eranul Tunisului, se îngăduie familiei isi rub 
imbarce pentru Alexandria. Dar in apropierea coaste Se 
corabia naufragiază şi întreaga sa familie a fost înghițită ni 
Zdrobit sufleteste de această neasteptatá nenorocire, întrep 
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prel onducerii Egiptului de 
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an. se grábesc sá 


ntajoasă imediat du 


pelerinajul la Mecca pe! 
Moartea lui Barquq şi preluarea € 
atre fiul său. Faraj- coincid cu invazia mong 
Armatele egiptene. sub conducerea noului suveran i 
apere oraşul amenintat. Ibn Haldun face parte din suita monarhului, 
dar în timpul pregătirilor pentru respingerea mongolilor, Faraj este 
f pregăteşte un complot cu intenția de a-l 
răsturna. Sfătuit de consilieri. se reîntoarce în grabă în Egipt, In 
timp ce Ibn Haldun rămâne la Damasc. ' A 
La scuri timp după retragerea armatei egiptene. mongolii 
sosesc. O delegaţie de demnitari este trimisă în tabăra lui Timur 
pentru a trata conditiile capitulării. Conducătorul mongol cere ca 
din această delegatie să facă parte şi Ibn Haldun. despre a cărui 
faimă ca om de ştiinţă fusese informat. Şi astfel, la începutul anului 
1401. are loc întâlnirea dintre Timur şi Ibn Haldun. 
Timp de peste o lună Ibn Haldun s-a gásit in tabára lui 
Timur. avánd mai multe convorbiri cu conducătorul mongol. 
Acesta i-a cerut sá intocmeascá un raport amănunţit despre situaţia 
geografică şi politică a Africii de Nord-Vest şi despre posibilităţile 
de acces în această parte a lumii islamice. Conştient că raportul 
solicitat era destinat să servească la elaborarea planurilor pentru 
viitoarele cuceriri. la întoarcerea în Egipt, Ibn Haldun a informat 
printr-o dare de seamă curțile domnitoare din Maghreb despre 


intenţiile mongolilor. Dincolo însă de temerile sale pentru viitorul 
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21 
lumii musulmane, Ibn Haldun a avut conştiinţa clară cá soarta i-a 
oferit prilejul dea cunoaşte una dintre cele mai de seamă personalităţi 
ale istoriei tuturor timpurilor, | 

“+ Ultimii ani din viaţă şi-i petrece la Cairo, impártindu-si 
activitatea intre catedrá sí functía de judecátor. Moare la 17 martíe 
1406, în vârstă de şaptezeci şi doi de ani. Mormântul său se găseşte 
în cimitirul Sufi, dincolo de poarta Masr a oraşului. 


£ 

Încercarea de a trage o concluzie asupra caracterului lui Ibn 
Haldun pe baza elementelor biografice cunoscute este departe de 
a realiza un acord unanim la principalii săi comentatori. Dacă 
meritele filozofului sunt recunoscute fără rezerve, nu tot același 
lucru se petrece cu aprecierile asupra omului. Comportamentul 
său, ca om politic şi diplomat, a condus adeseori la caracterizári 
defavorabile!?, reprosándu-i-se îndeosebi inconstantá. şi 
inconsecventá în raporturile sale cu suveranii pe care i-a serv it. Ar 
fi însă o exagerare dacă s-ar lua ca termen de referinţă un tip de om 
ideal, al cărui comportament presupune calităţi deasupra oricărei 
conditionári istorice. 

În general, i se reproşează greşeala de a nu se fi dedicat cu 
exclusivitate filozofiei şi ştiinţei. Reproşul este însă de două ori 
neîntemeiat. În primul rând, pentru că preocupările filozofice nu 
sunt incompatibile cu activitatea politică. Printre gânditorii 
musulmani, se înregistrează cazuri de nume ilustre. care au 
desfăşurat o vie activitate politica, sau au avut demnități politice 
Avicenna a suferit închisoare pentru amestec în treburile politice, 
Ibn Hazm din Córdoba ia parte activă la luptele politice din Spania, 
ca partizan al Omayyazilor, Avempace îndeplineşte funcția de 
Vizir al sultanului Marocului. Abubacer a fost, pe rând, mai întâi in 
slujba suveranului Granadei, în calitate de secretar, apoi în serviciul 
sultanului Marocului. Prin.urmare n-ar trebui să surprindă că, 
undeva în acelaşi context, se găseşte menţionat şi numele lui Ibn 
Haldun., ca filozof si om politic. In al doilea rând, nu trebuie uitată 
18. Vezi Taha Hussein, Étude analitique et critique de la philosophie sociale d'Ibn 
Khaldoun, Paris, 1917, p.21. 


activitatea politică practică pe care a 
a Prolegomenelor. Ín ciuda evidentet 
adă în acțiunile politice, există 
on, un acord între activitatea 
“Obiectul cercetărilor sale 
pe care i le-a pus 
tivității sale atât 


strânsa corelație între 
desfăşurat-o şi problematic 
inconsecvente de care a dat dov 
totuşi, aşa cum remarcă Heinrich Sim 
sa practică şi concepția sa teoretică: 
corespunde întru totul problemelor practice 
viața: societatea omenească este câmpul ac 
practice, cát şi teoretice”. A Kt 

Odată cu retragerea la castelul Ibn Salâmah, cariera politică 


a lui Ibn Haldun încetează. Indiferent dacă motivele care l-au 
determinat să părăsească arena politică a Maghrebului au fost 
teama. oboseala sau dezgustul, autoexilul său exprimă recunoaşterea 
eşecului suferit. Constiinta insuccesului nu i-a provocat însă o 
stare de dezechilibru de natură să-l împingă fie spre o înţelegere a 
realităţii afectată de deformatii pesimiste, fie spre o abandonare a 


realului urmată de refugiul în ideal. 
Cu aceeași luciditate cu care şi-a urmărit telurile politice, 


va urmări. începând cu clipa retragerii la Ibn Salâmah, țesătura 
complexă a fenomenelor istorice, căutând să le înţeleagă cursul 
prin dezvăluirea cauzelor si conditionárilor care le guvernează. Si 
dacă totuşi. din compararea comportamentului omului cu valoarea 
filozofului. rezultă un minus pentru prima latură, să-l lăsăm pe Ibn 
Haldun însuşi să dea răspunsul la învinuirile ce i se aduc: “Caracterul 
omului este în mod natural dependent de climatul social în care 


trăieşie” 29. 


i Activitatea de om de ştiinţă şi filozofa lui Ibn Haldun poate 
fi împărțită în două perioade distincte. Prima este perioada de 
ucenicie începută la Tunis, continuată la Fez şi terminată la 
Granada. Din această perioadă datează o serie de lucrări de mici 


a ass 


19. Heinrich Simon. /bn Kh ssensi 

VE mh n Khalduns Wissenschaft von der menschlichen Kultur. 

20. M. R..L p.35 - ili 

> pasi SIR, prescurtare utilizată pentru a cita textul în traducere engleză 

» n Haldun: /bn Khaldun - The Mugaddimah - An i 5 
story, 3 volume, Londra, 1967. Traducere Franz Rosenthal) Med 
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dimensiuni, pe care se pare cá însuşi autorul le-a considerat atât de 
neînsemnate, încât nu le menţionează niciodată. Contemporanii au 


fost însă de altă părere şi aprecierile lor favorabile i-au determinat 
să le menţioneze, salvându-le astfel de la uitare definitivă. Meritul 
în această privință aparţine prietenului său Ibn al-Khatib”, care în 
Istoria Granadei prezintă următoarea listă cu scurte mențiuni 
critice despre operele scrise înaintea Istoriei Universale. 

“El (Ibn Haldun) a scris un comentariu original despre 
Burdah”, în care a demonstrat marea sa îndemânare, înțelegerea 
multor lucruri şi vastele sale cunoştinţe. 

A rezumat într-o lucrare bună cărțile lui Averroes. 

A întocmit o utilă lucrare logică pentru sultan ^. în 
perioada când acesta studia disciplinele laice. 

A rezumat opera Muhassal a imanului Fakhr ad-din 
ar-Rázi ^. Când l-am întâlnit pentru prima oară, i-am spus în 
glumă: «Îmi eşti dator ceva, pentru că ai rezumat Muhassal-ul 

meu»”. 

A scris o carte de matematică (aritmetică elementară). 

În timp ce îmi redactam opera (Istoria Granadei) a scris 
un comentariu asupra unui poem despre principiile jurisprudentei 
compus de mine. Ceea ce a făcut este atât de perfect, încât nu poate 
fi depăşit”. 

La aceste lucrări trebuie desigur adăugată Autobiografia. 
singura pe care Ibn Haldun nu a repudiat-o şi pe care a 

completat-o până cu puţin timp înaintea morții. 
Convingerea că întreaga serie-a scrierilor de tinereţe s-a 


———— 


21. Vezi p.17. 

22. Burdah. poem religios de 
23. Referire la Abu'Inán; Mus 
fost redactată la Granada, pentru Muhar 


24. Ibn al-Khatib (Fakhr ad-din ar-Ràzi m.1 1 
religiei si a unui studiu de metafizicà. Citat de Ibn Haldun drept comentator al lui 


Avicenna (vezi M. R., II, p. 148). Initiatorul curentului de conciliere între Ortodoxia 
sunnită şi filozofie. Curentul este denumit de Ibn Haldun “Şcoala savanților noi” (M. 
R., lll, p.52). 

25. Aluzie spirituală la omonimia dintre autorul 
rezumat de Ibn Haldun. 

26. Text extras din M. R, I, p.XLIV. 


dicat de al-Busiri (sec.XIII) lui Mahomed. 

hin Mahdi este însă de părere că lucrarea de logică a 
mmad V. (Vezi Mushin Mahdi, op.cit..p.42). 
210), autor al unui tratat asupra bazelor 


acestui citat şi autorul tratatului 


sanul 1928 il Ibar (Cartea exempl 


Y ll : 
| ga € Crisului yutograf al printr-o idee complexă. car 
i e la 1 rial. à pentru traducătorii in limbil 
ua perioada petrecuta la Fez şi a fost Sit P DINI x ; 
din pe extrul său al-Abili. C u toate lui Nathaniel Schmidt par 1 T 
D Ue | Ibn Haldun stápanea "Cartea exemplelor $i culegerea sul , 
e se poate vedea cà tani PE e. avi ind cunostinte Arabilor, Persilor $i Berberilor şi marii dom r 
cea specu xar logie A Deşi ideile expuse în timpul lor” Privitor la formularea deger 
ecologie set se bi "cle accente critice lasă să se atributelor „ Schmidt face următoarele precizâr 4 
= e NOE: are vor fi abordate in P rolegomene. el (Ibn Khaldun) probabil a int 1 
5 seria nore, utile pentru elucida area unor cu care trebuie să se ocupe istoria ca ştiinţă, intr 
ceci aal raporturilor dintre Ibn Haldun si a vieții omului social; prin «atribut nin di r 
se Spa i enonlul de-logică şi studiul asupra care ilustrează această dezvoltar 
Í s. Pier TEE lor îi obligă pe comentatori sà se M In mod obisnuit, opera lui Ibn Haldun este denur F 
erroe en "ue de Prolegomene. Cum însă Universală. Ea corespunde întru totul intenție g 
5m c s E e S matur, în care influențele cuprinzătoare a autorului. 
: lexe. sub acţiunea catalizatoare a Kităbal- 'Ibar a fostconceputà dim tre: cărți. Prima 
originalității gândirii autorului, rădăcinile Muqaddimah (Prolegomenele) este partea cea mai valoroasă 
AFP e s se pot fi anevoie scoase la lumină. lucrării. In ea Ibn Haldun isi expune concepția fi ic yde 
EE e": deri Tn poemului Burdah a doua şi cea de a treia carte cupri a istorică à 
n doială. exercitii care i-au servit autorului mai mult at CIRCUIT Sarea 8 IER o Frtaraa Serbare 
extesugul clarei formulări şi exprimării ideilor. uius uunc eA mata IO a ferata ti Cca pa e 
e de unei viziuni unitare, care în totalitatea e: poate S t 


„riul asupra lucrării de jurisprudentá a lui Ibn 
buie considerat doar ca un omagiu adus 
tă. primul ministru al Granadei. 

rile dintinerete, deşi abordează 
înscriu sub acelaşi numitor comun: 
i autorul o subliniazá prin 
Dacă totuşi cercetătorii contemporani 
ta se datorează mai mult interesului 
ntinutul lor. Un privilegiu de care se 
și-au asigurat o poziţie de ——V 


exagerare, ca modernă. 

Pentru prima oară un istoric găseşte ecesar să 
expozeu complet de filozofia iste i cultur nainte 
prezenta evoluţia faptelor istorice. | 
există o denivelare între partea 
societate, cultură şi istorie şi partea stric t 
consecinţă a nivelului scăzut al cărţii istorice ^, ci a nive 
ridicat la care se prezintă Prolegomenele 


í de dimensiuni excepţionale. 27. Kitab al- (bor was etw Apis: 
ctivitatea lui Ibn Haldun este we GEN NN Soe " N 
le maturitate, începută la Ibn Salâmah, continuată la Vol 1930, p 10 "^ d io di 
( rástimpul ín care a conceput si a 29. Claude Cahen, Der Islam, L. Frankfurt am Main, 1968, p.339: = Istoria Berberilor 


Istoria Universală. cunoscută sub titlul prescurtat Kitáb este pentru noi un ine 
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3. Preocupări şi probleme 


Desi comentariile asupra operei lui Ibn Haldun ue 
prima jumătate a secolului XIX, le e pirati Dus 
expresie a unei concepții filozofice complete 2 BE i 
s relativ recent. Abia după 1 VEM se pone EE 

recunoasterea geniului sáu filozofic ^. E xd ope ME 
ste explicabilă. In economia gener € el, j 
MXN US este pus pe problematica sociologie Au 
însuşi confirmă acest lucru. “Subieciul primei noastr e cărți, e: ° 
într-un anumit fel. o ştiinţă independentă. Această ştiinţă îşi are 
obiectul ei distinct, care este civilizația umana Şi organizarea 
socială. Ea va avea deci propriile ei probleme particulare, care 
constau în a explica stările inerente esentei civilizaţiei, una după 
alia. În felul acesta, statutul acestei științe este identic cu al 


oricărei alte ştiinţe” ` n 
Continutul citatului justifică polarizarea atenției cerce- 
tătorilor în jurul concepției sociologice, dar nu indreptáteste 
considerarea lui Ibn Haldun ca un specialist care se indeletniceste 
numai cu problemele specifice ale unui domeniu limitat. Or 
accentuând în primul rând calitatea sa de sociolog”, în dauna 
viziunii filozofice de ansamblu, se pierde tocmai ceea ce este cu 
adevărat modern şi actual în gândirea sa: încercarea de a călăuzi 
preocuparea filozofiei arabo-musulmane spre un nou domeniu 
p LL 
30. Vezi Nassif Nassar. op.cit., p.46. 
31. M. R.. I. p.76. 
32. “Ibn Haldun discută sistematic aproape toate problemele importante ale 
sociologiei generale şi speciale contemporane, în condiţiile societăţii nomade şi 
civilizate”. (Pitirim A.Sorokin. Society, Culture and Personalitv. New York. 1962. 
p.20) “EI (Ibn Haldun) este indreptățit mai mult ca oricare altul sà fie numit 
întemeietorul sociologiei şi să fie considerat ca fondatorul sociologiei rural- 
urbane .(Sorokin, Zimmerman. Galpin. A sistematic Source Book in Rural Sociology. 
Minneapolis, 1930, I. p.54). “Termenul Al-'Umrân folosit de Ibn Haldun peniru a 
denumi noua sa ştiinţă este tradus in mod uzual prin sociologie şi cei mai multi 
oameni de știință il consideră pe Ibn Haldun ca întemeietorul Bosh oie". (R. Ilii 
Chambliss, Social Thought, New York. 1954, p.295). Pet pun 
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problematic, în cadrul căruia existența umană aga cum este ea în 
realitate, concretă şi istorică, să ocupe locul central. 

In fata realizării încununate de succes a acestei intenţii, o 
bună parte din comentatori s-au simţit tentaţi să-şi concentreze 
atenția numai asupra elementelor surprinzător de moderne din 
gândirea lui Ibn Haldun. O asemenea prezentare trunchiată conduce 
însă, în mod inevitabil, la o imagine denaturată a fondului concepției 
şi personalităţii filozofului. Pentru a dobândi o înțelegere conformă 
cu adevărul asupra unui gânditor, afirmă Bertrand Russell, “ filozofii 
trebuie consideraţi ca fiind în acelaşi timp efecte şi cauze: efecte 
ale împrejurărilor sociale, ale vieţii politice şi ale instituțiilor 
epocii lor; cauze (dacă intervin oportun) ale opiniilor care vor 
modela viata politică şi instituţiile perioadelor următoare” >. lata 
de ce, vorbind despre Ibn Haldun ca filozof, trebuie avute în vedere 
două considerente. Primul are caracter general şi priveşte întregul 
câmp de activitate şi creație denumit în mod obişnuit filozofie 
arabo-musulmană, cel de al doilea are caracter specific şi se referă 
la intervalul de aproape două secole care îl despart pe autorul 
Prolegomenelor de epoca marilor personalități si a creațiilor 


majore, epocă încheiată de fapt cu momentul Averroes. 


Orice analiză asupra gândirii şi gânditorilor aparținând 
cadrului de cultură islamic, trebuie să ţină seama de faptul că nu 
poate fi stabilită o corespondență perfectă între ceea ce Europa. 
mostenind de la greci, a denumit filozofie, şi filozofia arabo- 
musulmană. 

Total diferite de condiţiile pe care le-a oferit creştinismul 
medieval gândirii filozofice au fost condiţiile în care s-a dezvoltat 
în aceeaşi perioadă gândirea islamică. Analizând specificul acestor 
condiţii, Henry Corbin face următoarele precizări: “Filozofia 
islamică se prezintă înainte de orice ca opera gânditorilor care 
aparțin unei comunităţi religioase, caracterizată prin expresia 
coranică Ahlal-Kitâb, poporul care posedă o Carte Sfântă” >, dar 
ceea ce deosebeşte Islamul de Creştinism în problema înțelegerii 
cărţii, cu toate consecinţele care decurg din această înțelegere, sunt 
următoarele caractere esenţiale: absența fenomenului Biserică, 
ADN U DEM 
33. Bertrand Russell, History of Western Philosophy- London, 1967, p.7 
34. Henry Corbin, Histoire de la philosophie islamique, L. Paris 1964, p.13. 


i mapistraturi dogmatice, 


arul ipsa une : 
le «i lipsa sinoadelor care să definească 
I «i lipsa sino: 
° is ` à s-a stabilit 
ir latia credincros-t rtea Sfanta s 1st 

"p | devenit izvor de inspirație 
š L í rie variată de preocupări. incepând cu mistica ȘI 

term i cu ştiinţele exacte : Hera 
i | tateaaccesul ii la sensurile filozoficeale ( oranului, 
» eu > : A1 IPA A 
tderigorism limpusdeo instituție spirituală intolerantă, 

Ls Hs uc Li u l ^ : à A : š 
ne de o parte să nu-i îndepărteze pe gânditori din 
ca pe de o pš 


ase. iar pe de altă parte a creat climatul 

scupările filozofice s-au putut 
nflicte cu semnificaţiile re igioase. Aşa se explicà 
Avicenna si Averroes, au pornit de la ideea 
ranului de atacurile necredinciosilor, dar 
filozofia greacá si credinta bine înţeleasă nu 


in care prec 


apartine organic acestui orizont spiritual, dar 
; culturii islamice se produce tárziu. Ea are loc 
; secole de la data când, cu excepția gândirii 
_ activitatea filozofică şi ştiinţifică intrase într-o 
În timp ce Occidentul european prelua cu av iditate, 
iul centrelor de traducători din Spania, Sicilia, Italia 
rile creații ale gânditorilor musulmani, în propria ei 
activitate culturală stagnează. Intre momentul 
tul Ibn Haldun, cultura islamică nu mai 
ume cu rezonanţă. Procesul nu are caracter 
Í d numai activitatea filozofică şi ştiinţifică. 
n la un proces de diminuare progresivă a vitalitátii în lumea 
nului. care se desfășoară cu aceeaşi intensitate pe plan economic, 
social şi politic. incapabil să depăşească condiţiile care odinioară 
sài de progres, Islamul intră într-o criză 
. fárá perspectivă de remediu şi cu consecinţe 

nefaste în toate domeniile `”. Obligat de evidente şi realitate, Ibn 


slams. Munchen. 1923. p.334 
Ibn Khaldoun. Paris. 1973, o amplă 
sec.XIV (pp. 107-122) 


Haldun, ca de altfel toti oamenii de cultură rioad l 
declin, va privi in urmă, spre epoca m r infáptuir n filoz 
ȘI ştiinţă unde va căuta să găsească ráspunsuri prob 
fundamentale ale existenței. Spre de I ntempor 


săi, la care lipsa de originalitate 


unor părţi din diferite orientări lipsite de o unitate organică. Ibn 
Haldun constituie un caz aparte. “El nu aparține unui curent pre 
din cultura arabă, nu pentru că nu se alătură ni 


la o anumită orientare formulată în trecut. fie pr k 


că se ataşează tuturor” 

Prin această precizare, Nassif Nassar surprind 
cu privire la adevărata natură a raporturi 
Prolegomenelor şi curentele filozofice din cult 

De la distanța de două veacuri. de 
spre epoca de splendoare a Islamului. Ibn H 
să obţină oviziune panoramică asupra 
Depărtarea este suficient de mare pentru I 
de cultură într-o viziune de ansamblu. dar nu atât de mare incât sà 
se fi înstrăinat de conţinutul şi semnificaţiile lor. Sensurile din car 
se hrăneşte spiritual veacul lui Ibn Haldun sur 
două sute de ani în urmă, dar asupra lora operat 
Cei mai multi dintre contemporanii sài nu 


produce ca şi cum acestea ar via încă in fi 
faza de afirmare. Controversele, disputele si 
de odinioară sunt mentinute forțat într-o s 
ca si cum timpul ar fi încremenit în secolul 

În opoziţie cu această înțelegere 
exploatează la maximum avantajele pe care i | 
temporală. Dincolo de mozaicul de conce 
conflicte dintre ele. el desluşeşte identi 
generat şi unitatea lor prin finalitate De 
putea să înfăptuiască o sinteză a reali 
permanentă ale culturii islamice. De aceea este fi 
determinăm în ramele unei anumite orientări, d 
într-o contopire unitară a tuturor liniilor de dezvolta 
pe o UT 


38. Nassif Nassar, op.cit., p.221 
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it de obicei realizările 
cţiile eclectice dovedesc 
„oi la problemele existente, 
sistemele filozofice deja 
fel incât. din îmbinarea lor, 


ei conceptii complete despre 


Haldun. însă. obiectivul principal 


sistem filozofic din elemente 


it descoperirea căilor de a 


bàtea lumea sa 
atā viaţa. numai modalităţile de 


put s-a avântat fără rezerve in 


une stavilà declinului manifestat 


ile sale s-au soldat cu un esec 


de filozofie politicà i-au dat 


rile ce trebuiau urmárite 
ităţii. dar insuficienta 


prejurărilor specifice l-a 
-a avut însă semnificatià unei 
ajuns la convingerea că in 
ciale, politice si culturale ale 
im au fostele formulate 
restabilirea echilibrului in 
ngere, retragerea lui 


ce. aşac 


) 
Ea exprimă constuntà 
al filozofiei cu noi 
tudiul realităţii sociale, de 
eforturile depuse in 
stă perspectivă, Ibn 


e cultură. Nimic 


lui Vi t 

Monte quicu 

o teorie asupra 
inaintea lui Dar 
factorului ec 
găseşte determinâr 
interiorul lui. Ea 
s-a născut şi s-a dez 


noutate, uneori surprinz 
sa, îşi au originea in pr 
ale Maghrebului secolulu 


După opinia sa. ext 


omului ca realitate istorică $ 


impusă chiar de filozofia c 


studiu o completează şi ir 
Conştiinţa aparte 


determinări precise, ale că 


chiar atunci când adoptă 
trecutului, îl obligă pe lb 
atitudine de moderație 


comportamentului său 
activitatea politică pi 
deplin justificată. Cată v 


protunzime care au pro 


cadrului de cultură is 


sperând în posibilitatea reta 


a Maghrebului. Insă inc 


40. Penuuas e 
+ là ac 


es de imposibilitatea dea le 


sauze şi mai al ) ns 
EE ă în activitatea 


je natura acest 
na de natura aces 
pi la orice interven 


> direct 
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3 acțiunea. 


anın 
r ică practică , 
miner «ie ip ajunge la înțelegerea resorturi 
duc en necesitate lumea arabo-musulmană SAGIT RS 
pari Anat Ibn Haldun a trebuit să facă investigaţii asupra 
udi (oH Dar modul in care fusese scrisă 
cea inutilizabilă ca sursă de date pentru 
înțelegerea transformărilor ŞI prefacerilor care s-au produs de-a 
l De aceea trebuia ca mal! întâi să fie creată o 
tia tradițională despre rolul $i functiunile 
( autorul Prolegomenelor şi-a asumat-o 
apariția un IStOrIC care 
edere moral societatea 


il: 
lor cauzale care au 
spre formele de 
co 
viață din timpul 
trecutului. să studieze Ist 
istoria până atunci O fă 


lungul timpului 
răsturnare în concep 
istoriei. O sarcină pe care AUR 
fără rezerve. “Pentru prima oară îşi face 
nu se limitează la a comenta din punc! de vedere mor 
omenească. ci işi propune să o analizeze ştiinţific Me - 
Realizarea acestui obiectiv nu era însă posibilă prin simpla 
extindere-a metodelor de cunoaştere utilizate în ştiinţele exacte 
asupra istoriei. Unicitatea, particularitatea şi ireversibilitatea, 
caractere proprii evenimentelor istorice, l-au determinat pe Aristotel 
să conteste istoriei calitatea de ştiinţă şi v alorificarea sa (^de aceea 
şi e poezia mai filozofică şi mai aleasă decăt istoria: pentru că 
poezia înfăţişează mai mult universalul, câtă vreme istoria mai de 
grabă particularul”)”. avea încă autoritate în veacul lui Ibn 
Haldun. Pentru Aristotel stiinta este rezultatul corespondenței 
dintre rational si real si întrucât nici istoricii antici şi nici cei 
musulmani nu au fost capabili să descopere o fundamentare 
rațională a cursului istoriei, nu au fost acceptaţi ca oameni de 
ştiinţă. Pentru autorul Progomenelor însă, faptele istorice nu sunt 
un produs al hazardului. Cu tot caracterul lor de acte particulare, 
ele sunt indisolubil legate de condiţionările generale impuse de 
cadrul economic. social și politic în care se produc, în raport de care 
se determină si dobándesc semnificație. De aceea el consideră cá 
studiul istoriei trebuie precedat de studiul acestor condiţii, de a 
căror cunoaştere depinde posibilitatea de a gândi evenimentele si 


41, Vezi Yves Lacoste, op.cit, p.215 
42. Claude Cahen. op.cit.. p.339 
43, Aristotel, Poerica, 1X-5, 
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informaţiile, Aceasta este ideea centrală de la care Ibn Haldun trage 
concluzia asupra necesităţii unei noi ştiinţe - ştiinţa despre societatea 
ȘI cultura umană - care să pună la dispoziția istoricului sistemul de 
cunoştinţe prin care conţinutul istoriei devine inteligibil 
“Pătrunzând prin poarta cauzelor generale în studiul faptele 
particulare, am cuprins într-un studiu comprehensi» istoria lum n 
Operând astfel, istoria încetează să mai considere evenimentele la 
nivelul superficial al aparentelor. “Semnificatia profundăa istorie 
implică speculafie, încercarea de a ajunge la adevăr, explicat 
subtile ale cauzelor şi originile lucrurilor existente şi adán 
cunoştinţe despre cum şi de ce au avut loc evenimentele. Ca urmar 
istoria este adânc înrădăcinată în filozofie. Ea merită să fie 
considerată ca o ramură a filozofiei^*. 

Preocupările în legătură cu natura şi evoluția fenomene 


sociale nu sunt un fapt total nou în gândirea arabo-mus D 
cercetările efectuate anterior în această direcție atât de ri 
antici, cât şi de urmaşii lor arabo-musulmani, nu au avut drept 


obiect societatea reală, ci o societate ideală, pe care după ce au 
imaginat-o ca structură, funcționalitate şi finalitate, au cát 
cele mai adecvate pentru realizarea ei. Asa a procedat PI 
Republica, iar după acelaşi model, discipolii săi arabo-m 
îndeosebi Al Fárábi, au încercat să conceapă o Cetate Ideală. 
adaptată însă la datele noi ale Islamului. Caracterul aprioric şi 
normativ al principiilor postulate pentru organizarea vieții în 
Cetatea Perfectă le face însă inutilizabile la explicarea şi înțelegerea 
istoriei reale. Faţă de această situație, autorul Prolegomenelor a 
fost nevoit să întreprindă o reconsiderare atât a obiectivelor 
urmărite în trecut de filozofia tradiţională în domeniul studiului 
societăţii, cât şi a metodelor de cercetare. 

Necesitatea descoperirii unor metode de cercetare adecvate 
studiului societăţii reale şi evenimentelor istorice l-au condus 
nemijlocit spre miezul problemei cunoaşterii. Integránd inteli- 
gibilitatea faptului istoric în inteligibilitatea fenomenelor sociale, 
Ibn Haldun a avut nevoie de o fundamentare epistemologică a 
principiilor noii sale ştiinţe. In acest scop, va întreprinde o analiză 
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44. M. R, I, p. 12. 
45, M. R, L. p. 6 
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aborios proces, al cărui conținut O primă orien este re 
unoastere. În acest înţeles, studiul Rosenthal. Ea se caracterize 
| formă de manifestare a activităţii laice a lui Ibn Haldun. A 
m de-a lungul istoriei, nu numai profeția ..."* este di 
trict metodologice. dar constituie, care consideră că orice 
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tinutului. adevăratul domeniu al religiei în studiile sale, aceasta se 
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] prientare diametral opusă îşi găseşte purtătorul de 
pari it b. El insistă asupra rădăcinilor pur islamice 
Eo yr »Ità concepția lui Ibn Haldun: * Axiomele 
pé mn $ sprijină studiile sale sunt acelea ale 

br si filozofilor sociali predecesori al Sunnet m 
În sfârşit. cea de a treia orientare întruneşte pe gaga , 
sare văd în Ibn Haldun "un discipol musulman al antici Or sie 
lai, musulmani, în special al lui Averroes ^. 
Reprezentativ pentru aceastà categorie de interpret cărora store 
Prolegomenelor le apare integrat în filozofia clasica S 


Mushin Mahdi. A x 
Desigur cà sistematizarea propusa de Rabi”, ca de altfel 


de sistematizare a fenomenelor de cultură, nu 
epuizează subiectul. Ea are însă meritul de a scoate In evidenţă 
diversitatea posibilităţilor de interpretare a aceluiaşi Ibn Haldun 
fată de religia musulmană. Nu este atât de interesant sa Se 
stabilească “în ce măsură conţinutul Prolegomenelor este in 
concordanță cu vederile si practicile reprezentantilor oficiali ai 
Legii, cât măsura în care corespunde sensurilor interioare ale 


cuvânt în 


din care creşte ŞI se d 
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orice încercare 


Islamului. w stai 
Pentru Ibn Haldun, Islamul reprezintă confesiunea sa intimă. 


Adeziunea sa la credința tradiţională are loc fără rezerve şi chiar 
dacă există autori care consideră, în mod justificat, că formulele 
religioase de la sfârşitul capitolelor şi paragrafelor, ca şi frecventele 
citate din Coran, nu constituie decât procedeerituale după obiceiul 
timpului 5, această concluzie nu impietează asupra naturii relaţiilor 
sale cu Islamul subiectiv, asupra sincerităţii religioase. 

Dar Islamul nu este numai o realitate subiectivă care 
satisface necesitățile religioase ale dreptcredinciosilor. El este, in 
acelaşi timp, o instituţie complexă, si, într-o acceptiune mai largă, 
reprezintă orientarea generală spirituală pe care se fundamentează 
instituția. Privit din acest unghi, Islamul devine realitate istorică, 
are caracter de proces, este supus transformărilor, determină 


53, Hamilton Gibb. The Islamic Background of Ibn K j itical 1 
co rp Backg of Ibn Khaldun's Political Theory. 


54. Mushin Mahdi, op.cit., p.10. 
55. Vezi Heinrich Simon. op.cit., p.87 şi Yves Lacoste, op.cit., p.202 


anumite fenomene, iar la rândul sáu este determinat de influe 
din afará Trebuie făcută, deci, o distincţie între raportul p 
| stabileşte Ibn Haldun în postura de musulman pios, cu s 
transcendental Islamului, și poziţia omului de ştiinţă care cer 
o realitate istorică obiectivă. i 

ihi Prima relaţie are caracter strict personal şi corespunde, 
páná la un anumit punct, tendinței ghazzâliene de a privi Legea c 
peun ghid şi un mijloc pentru salvarea sufletului printr-o participare 
directă la secretul divin, accesibil numai atunci când are loc o 
apropiere de el cu dorință fierbinte şi dragoste pentru Dumnezeu 
Cea de a doua are caracterul unui studiu ştiinţific prin care isi 
propune să urmărească, în mod critic, evoluţia suferită de sensurile 
primare ale Islamului, divergentele in problemele fundamentale de 
credinţă, rezultate din interpretări diferite ale textului Coranului, 
acţiunile în vederea restabilirii unităţii de credinţă, poziţia filozofilor 
faţă de Lege şi, in general, tot ce a frământat lumea musulmană 
de-a lungul a şapte secole de istorie. 

Existenţa celor două relaţii pe care Ibn Haldun le stabileşte 
cu Islamul, provoacă fireasca întrebare dacă concomitenta lor este 
posibilă fără a da naştere la contradicții interioare. Problema pusă 
în această formă este însă simplificată de cei mai multi dintre 
comentatorii moderni, care sunt inclinati să treacă cu vederea fie 
devotiunea sa religioasă, retinánd numai latura strict ştiinţifică a 
gândirii sale °°, fie să considere atât de puternic ataşamentul de 
semnificaţiile religioase, încât sunt de părere că gândirea sa nu 
exprimă în ultimă instanță altceva decât principiile fundamentale 
ale Islamului ortodox”. 


oue SS APIA ISI EEE 
56. Reprezentativi pentru acest punct de vedere sunt K_Ayyâd şi E. Rosenthal, care 
văd în Ibn Haldun un gânditor total detaşat de fondul religios al cadrului de cultură 
islamic. Împotriva acestui punct de vedere, Y ves Lacoste face următoarea precizare: 
“Ipoteza dupăcare Ibn Haldun ar fi fostun «liber cugetător» sub masca unui evlavios 
este total gratuită: ar fi putut exercita oare funcţii religioase într-o epocă de 
intolerantá? Nu ar fi fost oare suspectat, ar fi simţit oare dorinţa de a exercita aceste 
funcțiuni, dacă spiritul lor i s-ar fi părut nesatisfăcător? În schimb, contemporanii 
subliniază reputația sa de om de adâncă credință, ataşamentul doctrina 
sufismului şi la orientarea malekită”. (Yves Lacoste, op.cit., p.245). : 
57. H.A.R.Gibb consideră cà opera lui Ibn Haldun este in total acord cu principiile 
ortodoxiei sunnite. În sprijinul acestei teze, el invocă în primul rând, calitatea să de 
cadiu malekit; pe lângă acest argument de ordin formal, adevărata dovadăa adeziunii 


cetează 
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Desigur însă că înainte ca această întrebare i "n 
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acuitate atât Evului 
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e dominantà religioasá ŞI s-a pus cu aceeaşi 
Mediu musulman, cât şi celui creştin. x 1 
Pe scena cadrului de culturà islamic, problema atinge 
punctul culminant in conflictul Ghazzáli -Averroes. In timp ce 
Ghazzâli în lucrarea sa Tahâfot al-Falâsifa - Autodestructia 
F flor - se străduieşte să dov edească incompatibilitatea dintre 
credință şi filozofie, Averroes în răspunsul său Taháfot al-Taháfot 
4utodestructia Autodestruc[iei - incearcá sá demonstreze 
contrariul. Dar atât teza lui Ghazzáli, cât si ráspunsul lui Averroes, 
cu toată vehementa cu care sunt susţinute, nu reuşesc să conducă 
la o concluzie definitivă. Dintr-o parte, aşa cum remarcă Henry 
Corbin “roate eforturile lui Ghazzăli sunt concentrate pentru a 
demonstra filozofilor că demonstraţia filozofică nu demonstrează 
nimic”. Strádania sa este afectată însă de paradoxul că foloseşte 
argumente rationale pentru a dovedi neputinta raţiunii de a conduce 
la cunoaşterea marilor adevăruri. In opoziţie cu el, punctul de 
vedere al lui Averroes reprezintă o pledoarie pentru folosirea 
rațiunii. Aceasta ca o consecință a convingerii că textul Coranului 
conţine două laturi distincte: o latură exoterică, accesibilă 
credinciosului de rând fără nici un efort raţional, şi o alta esoterică, 
la care accesul este condiţionat deo profundă concentrare raţională, 


pe care omul comun nu o poate realiza. Ca urmare, dacă s-ar 


sale la orientarea onodoxă ar constitui-o însă identitatea de vederi cu gândirea 
teologului ortodox Ibn Taymíyah (1263-1328). Dar ipoteza lui Gibb ite ña 
punct de sprijin în textul Prolegomenelor. Numele lui Ibn T . ceafa că 
menţionat de Ibn Haldun. În schimb, numele lui Al - 
Taymiyahii contesta calitatea de purtător de cuvânt al | 
în textul Prolegomenelor În același sens se 
der arabischen Historiker des ý 


aymiyah nu esteniciodatá 
Ash'arí, gânditorul căruia Ibn 
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dezvălui maselor ignorante sensurile esoterice ale Coranului, s-ar 
produce adevărate catastrofe psihologice şi sociale. “În urma 
acestei imixtiuni şi confuzii (a lui Ghazzăli). oamenii s-au împărțit 
în două partide: unul care se simte chemat să calomnieze filozofia 
şi pe filozofi, celălalt care se crede îndreptăţit să interpreteze 
religia și să o transforme în filozofie. Toate acestea sunt greşite 
Dimpotrivă, trebuie ca religia să fie respectată în litera ei şi 
oamenilor din marea mulţime să nui se spună nimic despre unirea 
dintre religie şi filozofie. Căci a le comunica aceasta înseamnă a 
le comunica rezultatele filozofiei, fără ca ei să aibă 
demonstratia'^?. Ideea, astfel exprimată, exclude din corpul 
concepţiei lui Averroes teza impropriu atribuită a coexis 
două adevăruri contradictorii. Doctrina dublului adevá 
creaţie a averroismului latin, reprezentat de Siger de Brabant”, 
formularea ei precisă - “Dicunt enim ea esse vera secundum 
philosophiam, sed non secundum fidem catholicam "* - 
nimic comun cu poziţia exprimată tot atât de precis 
musulmanii, ştim pozitiv că speculatia demonstrativă nu conduce 
lao contradicţie cu ceea ce este conținut în Lege, căci adevărul nu 
poate contrazice adevărul; dimpotrivă, el este de acord cu el şi 
depune mărturie pentru eL. 

Analizând concepția lui Ibn Haldun în raport de conflictul 
Ghazzáli - Averroes, Y ves Lacoste ajunge la următoarea concluzie: 
“Dacă în calitate de istoric Ibn Haldun subscrie, in mod implicit 
şi uneori chiar explicit, lao filozofie raționalistă. ca filozof este un 
gazzálin convins"?. Afirmatia reliefează una dintre trăsăturile 
specifice gândirii medievale: caracterul ei contradictoriu. Faptul 


nu trebuie să surprindă. În general, gândirea medievală, atât la 
musulmani, cât şi la creştini şi evrei, este afectată de inconsecvente 
şi lipsă de coeziune. În timp ce ideile filozofice sunt subordonate 
viziunii teologice, cercetările ştiinţifice asupra realității concrete 
— a ie e seal Ea e u= 

59. Philosophie und Theologie von Averroes. Herausg 


München, 1859, p.71. L l 
60. Vezi H.O. Taylor, The Medieval Mind. 11, C ambridge-Massachi 


61. Citat extras din De Wulf, History of Mediev 19 
62. Averroes, Traité décisif sur l'accord de la religion ti 
1948, 9, 12-13 

63, Y ves Lacoste, op.cit., p.244 
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titudini empiriste impust de natura materialului 
titudi 
wilor stiintifice nu au însă forfa, c hiar 


> materialist, să conducă la 
filozofice de inspiraţie 


le cercel 
| un evident mie 


evizuirea principiilor 


tinut de această constatare este verificat de 
iar asupra gândirii lui Ibn Haldun. “Astfel, când 
epomene: «de sebirile care se constată in obiceiurile 
Ssorirelor popoare depind de modul în care fiecare 
„urile necesare existenței» 8, această 
1 alà i à pentru noi astăzi un întreg Sistem 
à ul XIV, pe ntru Ibn Haldun, ea nu are însă nici o 
ozofică. constituind doar generalizarea rațională a 
bază de lucru ale cărei rezultate sunt 
e s A şa se explică faptul că Siger de Brabant 
rins de scolastica creştină, după cum nici Ibn Gabirol de 
xcterul heterodox al vederilor lor filozofice. 

> care o acordă existenţei sub aspect material 
naterialistă a elementelor civilizaţiei 9", tentează 

-omentatorii moderni să vadă în autorul 
iditorde orientare materialistă. Fără îndoială 
uficiente pagini din care s-ar putea forta 
e. dar aceasta numai cu condiţia ca ele să fie 
e fireşti ale ansamblului. Adevărul este însă că 


devărul cc 


. €i nu caută să stabilească legături rigide între 
impunându-le celor din urmă să aibă un 
iferent dacă el este infirmat de adevărul 

se străduiesc să modifice semnificaţiile 


anumit 
obiectiv) şi nici nu 


— N 
64. În acest sens. Emile Gautier fa 


gura sau de a lua 


ce următoarea precizare: “Înainte de a deschide 
pana pentru a expune una dintre doctrinele lor, gânditorii 
á în prin a < monstra că studiul ştiinţelor yi al filozofiei 
néorie d Ibn Rochd sur les rapports de la religion et de 


principiilor în raport de rezultatele obtinute pr P ` 
Dimpotrivă, conștiința că orice descoperire a ade si. 
înseamnă şi o descoperire a sensului ab 4 Aa 


a dat mai multă libertate în miscár 


progres pentru dezvoltarea ştiinţelor. În 
etichetarea lui Ibn Haldun ca filozof de "t: 
este justificatá, desi, in general, nu treb e teca 
anumită latură specifică a raportului dintre zs 
musulmani $i materialism 

Dacă, prin acceptarea fără condiții a fi 


Islamului, gânditorii musulmani 
materialiste a lumii si a vieţii, promov 
considerată ca o valoroasă contributi 
care ulterior materialismul se va putea 
sens, Ibn Haldun, ca de altfel toti oamenii 
indiferent de cadrul de cultură în m i 
mărturisirea lor de credință, pot fi con 
materialismului. Materialismul autentic. 
ştiinţifică, este rodul unui proces îndelungat, 
La grăbirea acestui proces şi la orientarea lui spr 
a concluziilor definitive au contribuit. prin stu 
descoperiri, oameni de ştiinţă de cele mai it 
ideologice. In rândul lor şi numai in acest context poate fi stabilità 
o corelaţie între materialism si gândirea lui Ibn Hald 

Adeziunea unui gânditor la un anumit s 
maniera în care se manifestă atașamentul autorul 
față de religia musulmană în forma ei originară, n 
o tendință înnoitoare, constituie, de obicei, un f Í 
negativă, care conduce la adoptarea unor atitudini reacționare, 
potrivnice ştiinţei şi progresului. O analiză atentă a pozitiei marilor 
gânditori ai Islamului față de religie dezvăluie în toate cazurile 
existenţa unor premize heterodoxe pe care se sprijină conc 
lor filozofice. Ibn Haldun constituie o excepție de la aceas 
În cazul său, factorul principal care l-a condus spre o viziun 


dui 


de factură modernă, atât asupra domeniului, cât şi asupra modului 
de a aborda problemele ştiinţifice, a fost tocmai atitudinea 
conservator-ortodoxă faţă de religie. Acceptarea tàrà rezerve a 
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| oblig à să considere 


elatia profetică In această 
nari domenii insistență de 

man n scopu obtinerii de cunoştinţe despre 
enis speculativă istica şi metafizica raționalistă, 
pierea musulmanului pios de 
ele generații de musulmani au dus o 
n deplină concordanţă cu Legea, fără 
ologia speculativă, fără să practice 
tafizice ale filozofiei rationaliste. In 
si revenirea la spiritul tradițional 
religios creat de insusi Mahomed, 
ilá spre un reviriment in cultura 


nn rev 
cultivate cu 


5 de Ibn Haldun in acest sens nu are 
ilaorice activitate de cunoastere, ci 
ea investigarealitatea transcendentă. 
rept consecință schimbarea planului de 
ărite de activitatea de cunoaştere. 
meniu rezervat exclusiv revelatiei 
stenta naturală, creându-se astfel 
intense activități ştiinţifice în afara 
în afara conditionárilor de ordin 
are exercitau o tutelă directă asupra cercetării 


suintiiice 

Pe această cale neobișnuită, pornind de la necesitatea 
purificării religiei tradiționale de adaosurile teologice, mistice şi 
filozofice, Ibn Haldun ajunge la concepţia autonomiei: $1 
independenţei științelor. Remarcabilă pentru momentul istoric 
când a fost gândită, ideea separării ştiinţelor de reflectia filozofică 
sub forma teologiei speculative, misticii şi metafizicii. exprimă 
tocmai esența gândirii moderne. Pentru ca ea să poată fi însă 
realizată, era necesar să se dovedească în prealabil inutilitatea sau 
utilitatea limitată a preocupărilor teologico-filozofice, în 


accepțiunea medievală de domeniu de cercetz 
nenit de cercetă 
inglobează şi subordonează activitatea ştiinţifică în totalitatea 


Distincția făcută de Ibn Haldun 
religiei, ca act de devoțiune şi sis | 


baza credinţei în originea divină 
Profet, şi activitatea teologico-filozofi 
rațională sau pe intuiţia mistică, constit 
care autorul Prolegomenelor o adu 
cum remarcă Nassar Nassif, “prin această poziţie el transcende 
tradiţia filozofiei arabo-musulmane, determinând o prc TPH ; 
noud" 8, problema limitelor capacității de c ere. É ! 
pe care isi propune sá verifice aceste limit 
Haldun se găseşte în miezul frământărilor spiri 
Prin soluţie însă, dar mai ales prin metoda criti 
la această soluţie, el îşi depăşeşte veacul, anti 
filozofiei europene moderne. 
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68. Nassar Nassif, op.cit., p. 28 


Problema cunoasterii 


1. Ştiinţele în cultura islamică 


Pentru împlinirea idealului religios, credinciosului i: este 
suficient exemplul Profetului şi al contemporanilor săi, care s-au 
dovedit desávársiti în credinţă, fără să se îndeletnicească i 
teologice complicate. “La început cunoaşterea Legii s-a bazat în 


a 


într egime pe tradiția orală. Ea nu a implicat nici x teoretice 
í 7i. Prin 


însăşi esența sa adevărul revelat nu presupune alți 
între credincios şi Divinitate în afară de Profet. “Tre 
că Dumnezeu a ales anumiţi oameni. El i-a onorat adr 
se. El i-a creat pentru a face legătura între Sine şi sery E —- 
Primind mesajul divin, profetii "dau informatii despre Dumnezeu 
şi transmit revelaţia pentru călăuzirea grupului de credincioşi pe 
care îi călăuzesc prin poziţia lor divină” ° 

În această ipostază Profetul devine Legislator, formulând 
sistemul de norme care “sunt folositoare atât pentru lumea aceasta. 
cât şi pentru cealaltă“. După moartea Profetului, s le sal 
îndrumător spiritual şi conducător politic sunt prelu 
califatului, care “ține locul Legislatorului im : 
serveşte ca şi el la protejarea religiei şi la exercitarea conducerii 
politicii in lume? 


SIE 


I 


p- 
~ L P- 
> ÍL p. 
hp 
sp: 3 


de înțelegeri lucrurile sunt 


te fusese ur heag d ing i ) "- 
plicat Mahomed a transmi ul realită ima i 

Ç formulat normele fundami ntak justifi 1 per rtanta — , - 

iului religios. (r in continuar icordá trádantilor depuse 

uaa ipura dreptcredinc iosilor ceste strádan " rgantza 
port de această înțelegere clară, obtinute, s-a constituit edificiul stimmt PN um 
te repere pentru ca drumul sáu spre i discipline, Gr idul lor de dez 

se să fie perfect orientat, fără a mai fi progresul umanității. iar continu r. o 5 e 


unui sistem teologic savant, care, 
în legătură cu principiile credinţei, 


metodele de cercetare utilizat 
oportunității modului le 

nic la actul mântuirii Într-o inte 
ică a societății musulmane a urmat un 
r fi trebuit să transforme existența umană 
după modelul ideal conceput de Fârâbi. 
ex. în care chiar dacă marile adevăruri 


generalitatea ei, umanita 
continuu proces de acumulare de 
pătrunderea in esenţa real 
acestui proces, omul se innobile 


prin însăşi esența sa, trebuie să desfăşoare H.Simon, “ca şi pentru Averroes. pentru lbn iun per 
vitate de cunoaştere. Prin natura sa, “omul este ceva pur intelectual ^. ea 
de vie[uitoare pe care Dumnezeu a intelectuale de a descoperi 1 nec 
prin capacitatea de a gândi” * Consecința existenţei şi odată cu cunoa r “om 
Divinitàtii este activitatea de cunoaştere. realităţii sale, devenind intelect pur "i 
context, eforturile umane de a dobândi fiind semnificaţia existente 
i despre sine însuşi nu reprezintă o abatere În studiul asupra j : 
al existenţei, ci un complementobligatoriu contemporană” ©, Ton Haldun face remarca a Si c 
scendentă a existenței umane nu neagă si nu următoarele două categoru- ~ e | 
finalitáti istorice. Dimpotrivă, pentru Ibn spre care este călăuzit € mic c 
scendentă este înțeleasă ca o prelungire a altele care ii sunt transmise şi pe care ^ - 
eca ce este acelaşi lucru, finalitatea istorică le-au creat? 
gatorie în drumul către atingerea finalitàtii Prima categorie este alcătuită din guinis aice sa » 
eg pe care le defineşte ca “acele ştiinţe pe cur wa 
ersetele 1-5 din Sura 96 ?, considerate a fi prin natura capaci ate de a gane E 
ran care i-au fost revelate lui Mahomed. Ibn ———.p s—— 
a € asti Dumnezeu i-a ingáduit omului să 8. M. R., U, p 425 
E. - — 9, `` Telul proces ec i : 
= este ea, cu genurile ci w R 
" noru rhanghelul Gabriel, care se adresează 10. Heinrich Si mon $ cit, p. 32 
nnu nului tău, care a făcut, a făcul pe om din sánge 1M. Ra I p US 
rea bun, El este cel cane ne-a învăța d Duro 12, M. R., ll, p. 436 
ic D 1 epi lur , Vextreprodus din traducerea Coranului 13, Ibidem 
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ci Je învălămani prin ipii r de bază p ir - 
itf it propria sa metodă utilizată n it stigat 
vebirea dintre ceea ct Dar cel mat nificat sid P» 
în contrast cu ştiinți Kk ematicii generale a Prolegomenelor F Nes 
ie. stiintek tradiționale, 1$! au pe cart Ibn Haldur > npepe 
au originea în informațiile ştiinţe le tradiţionale şi ştiinţele filoz š i s 
ase dati Ratiunea nu îndeplineşte primelor la o comunitate restránsá 5 : 
exceptia stabilirii de legáturi intre celor din urmă. Rem ircabilă în această distin 
7 le de bază cu care priveşte raportul dintr 
deosebirea esenţială dintre stiintele filozofice şi tradiționale sunt în totalitate > Su pi 
care se găseşte în sursa primară - pentru primele musulmană, chiar dacă şi a munitáti pe ; "o 
nele revelația '^, analiza lui Ibn Haldun În schimb, “ştiinţele la mt natur 4 
ce conduce în continuare la următoarele dotaţiei sale cu gândire. Ele ms sunt limitat n anumit gru 
religios. Ele sunt c ultivate de oamenii de a 
tegorii de ştiinţe se deosebesc prin caracterul sunt egal dotați să le studieze áf oaii accus 
u unitate. Caracterul multiplu al ştiinţelor Ele auexistat (şi sunt cunoscute) latoate popoare 
tr nale isi are originea în modul în care s-a stabilit, fie direct civilizației in lume, purt ind denumirea 
rect prin Sunnah, legătura cu sursa lor de înţelepciune” 
inspira! nă. Pe lângă aceasta, un al doilea motiv care determină Ideea separaţiei i act e 
multi c c tionale este accentul pus, in continutul domenii distincte, unul determ ec z 
lor, în principal pe acțiune. Complexitatea acțiunilor umane, adevărurilor cu care operează, dar limitat 1a š ipu 
precurn ^ enienta ordonantelor care reglementează aceste să le accepte, $! altul format din cunoştințeie € 
actiur mul sau Sunnah. contribuie la multiplicitate în ştiinţele travaliul gândirii, alcătuit adev 1 à € 
tradiționale. “Stiintele traditionale sunt numeroase deoarece este una dintre acele trăsături care impr ná filozofie D 
de datoria musulmanului re sponsabil (de acţiunile sale) Săcunoască notă de suprinzâtoare modernitate în raport cu moment orc 
jbligatiile legale pe care Dumnezeu i le-a pus lui şi semenilor săi. care a fost formulatà. Chiar dacă cincta xx 
poe provin dir ran şi din Sunnah, fie din text, fie prin consensul religioase a mai fost formulată in gândirea islamicá riginalitatea 
general, fie prin imbinarea lor" În opoziţie cu ştiinţele sa constă în fundamentarea teore* > distincție: dintre reige š 
tradiționale, ştiinţele filozofice au caracter unitar. Diviziunea lor ştiinţă, distincţie care nu este întâlnită nici in clasilicarea SHPIEN 
(o cider pete erei re i, — 
“= acea is d Pues: " ° a ecteze unitatea prin i "e 
de cercetare, Unitatea lor rezultă din unitatea 19. M. R., ll, p. 43 
20. Vezi M. R. lll, p. 1t! ves cop 
14, Ibid 21, In acest sens, lkhwán Am a | = a ru ` ag m 
15. /hid peste sis " m i : à g PE piod 
2 | E » "T ip. cil., p. 74 Deoarece profeții sunt medici ţi asa Mog - te 3 : Š 
18. Vezi MR. Ill p. 111 Legile lor sunt în concordante Š (eno " -— d — 
j grup de popoare şi NAPUNA (Text citat de 
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"T 1 c. ca urmare a unei 


y date de însuşi Profetul 


veratii şi 


i r tice Ibn 
labi (M. R., IL. p. 444) 
r. Hadih-urile sau Tradiţia 


itii. Ele au 


neraţiilor 


rovenienţă 


selecteze pe 


ise din Legea 
igapile legale din viața 
rul celor patru criterii 
Iradiția. Consensul 
Jurisprudenţei ar 
(Yezi M. R., II, p. 23) 
lor dinu eprezentantii 


imp ce Problemel 


"Stii legali in 


udiul t f 
Pr P 
tic. Pr I din r 
dată pentru t | 
nținutului 
valabile şi orice tentat 
de erezie. Ca urmare. p 


edificiul odată cor 
confirmat prin insási e 


fost cultivate cu maximum 


nu mai poate fi de 
Interpretarea si Tradit 

instrument de lucru uzua 

exercitári, a devenit rut 
într-o permanentă stare d 
Explicaţia se găseşte in i 
Haldun îl defineşte astfel 


implică demonstraţia cu argum 


de credinţă şi respingere 


lor de la (concepția) pri 


musulmană” 
Definiţia dată te 


———— 


29. Jurisprudenţa este 


Mahomed. Ibn I 
lui Dumnezeu care € 


lor, in legătură cu ceea ce e 


ingăduit” (M. R.. HL p. 3). Cet 


dinastiei abbaside şi sunt de 
Anas, Ash SI š 
inalogiei. Şcoala lui A 


Scolile moderate ate 


categorie, in ump ce % 


consideránd textul 


30, Vezi M. R.. Hl, pp. 437-1 
3M. Vezi M. R.. Il, p. 439 
M. M. R. Ill, p. H 


corame div] 


onstituie menţiunea că 


Primul îl € 
oduc 


în legătură cu funcțiunile e! L 
atà numai in măsura în care se pr 


rventia ei este justifice ra | ^ 
la articolele fundamentale de credință, aşa cum au fost 
orii ortodoxiei islamice; al doilea se referă la 


ătre teologi a argumentaţiei logice ca 
modalitate de combatere a devierilor, procedeu prin esenţa sa 
inadecvat spiritului religios, care îşi fundamentează susținerea 
actul de credinţă, dar impus ca singura modalitate de 

a stabili un dialog cu reprezentanții vederilor heterodoxe. 

Apariţia şi constituirea Teologiei Speculative, ca disciplină 
distinctă în cadrul ştiinţelor tradiționale, s-a produs ca o reacție 
împotriva tendinței unor gânditori din sânul comunității de a găsi 
semnificaţii noi în versetele Coranului, adică de a anula tocmai 
caracterul tradițional al disciplinelor religioase. Acţiunea în acest 
sens s-a concretizat în intenția dea depăşi concepţia antropomorfică 
despre Divinitate, cu toate consecinţele care decurg dintr-o astfel 
de modificare de înţelegere cu privire la atributele divine. Mişcarea 
a fost iniţiată de un grup de intelectuali din Basra *, pe care teologii 
literalişti i-au denumit în sens peiorativ mu 'tazilah - cei care s-au 
separat - în opoziție cu adepții punctului de vedere antropomorfic, 
mu jassimah -antropomorfii. 

; Doctrina mu'tazilah reprezintă prima încercare de a aplica 
dialectica rațională asupra conceptelor fundamentale ale Islamului, 
astfel că deşi ulterior ei au fost consideraţi eretici, acţiunea lor 
EE Ape s scolastica musulmană. 
OU edu aud D To arg ecou ín constiintele 

uiti, t numai că imaginea unui 
Dumnezeu cu chip de patriarh care tronează deasupra lumii nu mai 
HE ove dar întregul sistem aladevărurilor fundamentale 
ecesita o adaptare la progresul realizat de cultura islamică. În 


nte 
devieri de 
ele formulate de ctit 
necesitatea utilizării de c 


adevărului pe 


un 
po 


înainte dug prin unitatea sa absolută * În acelaşi timp ei 
formulează concepția C oranului creat * şi a libertăţii omului din 
care rezultă ideea responsabilitátii totale și directe pentru faptele 
săvârşite. 

Deşi doctrina mu'tazilah a reuşit, prin adeziunea unor 
califi la spiritul ei, să se impună pentru un timp ca orientare oficială 
a Islamului 36 ortodoxia sunnită a respins-o, reacția împotriva ei 
îmbrăcând o gamă foarte diferită de forme, începând cu conflictul 
de idei $i terminând cu persecuțiile sângeroase. Reprezentanții 
concepției tradiționale medineze au respins-o categoric 7 Adevărata 
acțiune s-à produs însă în lumea ideilor, sub forma necesității de a 
apăra fondul Islamului de tendințele excesiv rationaliste ale 
orientării mu 'tazilah. Reprezentantul acestei linii a fost al- Ash ari, 
pe care Ibn Haldun îl consideră întemeietorul de fapt al Teologiei 
Speculative.* Şcoala teologică întemeiată de el, pe suportul 
atomismului lui Democrit şi Epicur, dar denaturat în cadrul unei 
concepţii ocazionaliste, a devenit purtătoarea decuvântaortodoxiei 
sunnite, menținându-și autoritatea şi influența până în ziua de 
astăzi”. 

Concepţia ash'arită, formulată ca sistem doctrinal 
140, reprezintă o tendinţă de mediere între 


succesorul său, Bâgillâni 
raționalismul excesiv al gânditorilor mu '‘tazilahşitotala respi 
ralişti. Rezultatul acestei m 


a rațiunii de către teologii lite 
s-a concretizat, din punct de vedere metodologic, în acreditarea 
logicii ca instrument uzual de argumentatie teologică in raporturile 
cu reprezentanţii vederilor heterodoxe. Folosită în acest scop 
MEMBRO o S e 
34. Henry Corbin este de părere că accentul pus de mu 'tazilah 
reprezintă un răspuns la adresa dogmei trinitare creştine (H.Corbin 
35. Ortodoxia islamică consideră Coranul drept Cuvântul necreat al lui Dumnezeu 
şi, în consecință având acelaşi statut ontologic ca şi Divinitatea. 


36. Vezi M. R., III, p. 49. 


de 


0 3 


g 
dieri 


pe ideea unității divine 
„op. cit. p. 156). 


E oasis ; 2 
cul viziunii antropomorfice, inovatorii mu'tazilah caută să împă- 


mântenească ideea Divinitátii ca principi 
eea Divinităţii ca principiu transcendent, caracterizat adi ate 


utoritátile teologice ale secolului X, afi 
iar 


37. Ibn Huzaima, una dintre a 
recunoaşte că Allah şade pe tron a 

dacă nu se întoarce la dreapta credinţă, trebuie să i se (aie 
hoitul pe o grămadă de gunoi, pentru a nu mat face rău adeváratilor 
drepteredincioşi” (Vezi Max Horten, op. cit. p. 27) 
38. Vezi M. R., III, p. 49. 

39. Vezi Henry Corbin, op. cit., p. 172. 

40. Vezi M. R., III, p. 51. 


leasupra cerurilor trebuie trat 
se 
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33. Iniţiate rii a á ri TOVersc C 
2 < ge vn íí a fost Wasil Ibn” Atá (m 748), care în urma cont I 
emer din d 5), a controverselor c 
pr sa asan Basri (m.728). șeful școlii teolc zice di Jasr pe ră x 
reprezentării Divinit/4íi, s-a despa 2 L1 indt n d s s" Á : 4 
á ;pártit de acesta, întemeind (împreună cu u | 
) d grup de 


prozelití) un nou cerc n = $ z 
nou cerc teologic, nucleul din care sa dezvoltat misc area mu 'tazilah 
$carea mu 'tazilah. 


e utilă pentru unitatea spirituală 
În acest sens acțiunea lui al-Ash ari a fost perfectă, 
mai bune discipline raţionale şi ştiinţe 


tivă a fostextremd 


na specula 


ure cere 


Consecința directă a utilizării argumentatiei rationale de 
"arità a fost însuşirea instrumentului logic de gândire 
ul. însă, s-a ajuns la folosirea ei chiar acolo unde 
it să primeze actul de credință, teologii străduindu-se “să 
«tenta si atributele Creatorului din lucrurile existente, 
umentatie"*. Această nouă orientare în teologie, 
prin denumirea de “şcoala savanților moderni” ° - 
a" - ^in traducerea sugestivă a lui Louis Gardet , este 


ade Ibn Haldun ca fundamental greşită, prin prejudiciile 


tiintelor tradiționale, cât şi ştiinţelor filozofice în urma 
, întrepătrunderii domeniilor lor specifice: realitatea divină şi 
E existența naturală. La început confuzia s-a limitat la aspectele 


Cu timpul. ea s-a extins şi asupra conţinutului în 
sine al celor două domenii. "ajungându-se ca problemele teologiei 
să fie confundate cu cele ale filozofiei, astfel incât o disciplină să 
nu se mai deosebească de cealaltă 

Pozitia lui Ibn Haldun faţă de exagerările teologilor din 
vechea şcoală este în deplină concordanță cu delimitarea realităţii 
iomenii distincte. Primul, realitatea transcendentă, 


este un instrument adecvat de demonstraţie; al doilea, existența 
Iz 1 ii i 1 t 
naturală. domeniul ştiinţelor laice, în care argumentatia logică este 
in spensabilă. Prin acţiunea lor însă, vechii teologi “au distrus 
intregul edificiu al logicii şi, dacă noi afirmăm existența lui 
trebuie să considerăm false multe din premizele lor 
Nu mai puţin susceptibilă de critică este şi orientarea 
Com noii şcoli teologice”, pe care Ibn Haldun o 
ocalizează în timp începând cu al-G álli ă initial * ji 
pincep. u al-Ghazzálli. Dacă initial “teologii 


41. M. R. III. p. 51 
42, M. R.. III. p. 52 
43. Ibidem. 

44. Louis Gardet, /; "lic hé. / 

Do ; Me on a la Théologie musulmane, P: 
46. M. R.. III. p. 146 


aris, 1948, p. 121. 


moderni” s-au limitat la eliminarea exageră 
jor“, ulterior, începând cu ar-Rázi si al-Khunaji, 
speculativă a adoptat formalismul logic al stoicilor, tran 
logica dintr-o “stiință auxiliară“, într-o ştiinţă 
«instrument de cunoaştere, într-o disciplină 
capabilă să obţină cunoştinţe complete despre r 
prin speculație pură. Consecințele negative ale înc 
în posibilităţile rationamentului logic nu au în 
aparitia. Religia, un domeniu prin excelentá c 

s-a transformat pentru teologi intr-o sumá de ef 
vederea elaborárii unor scheme teoretice abstrac 
vederilor heterodoxe au profitat de schimbare 
punctelor de credintá din adeváruri indiscutabi 

demonstrate, pentru a-şi sustine cu aceleași mijloac 
Acestei modificări de perspectivă i-a corespuns o 


CU 001 


cât şi celor filozofice. Spiritul de evlavie s-a diluat în abstra 

şi speculație, iar progresul ştiinţific a fost frânat prin j 
preocupărilor de cunoaştere rațională de la realitatea 

cea metafizică. În faţa acestei situaţii, atitudinea critic 
autorul Prolegomenelor, în dubla sa calitate de musulman pio 
om de ştiinţă, este pe deplin justificată. 

Dezordinea spiritualăa epocii lui Ibn Haldun nu se datore 
insánumai erorilor comise de“teologii noii coli". Devier sumi 
de la sensul primar al doctrinei a suferit şi sufismul 5, una dintre 
ramurile ştiinţelor tradiționale, menţionate 1n acelaşi context cu 


— S ii a ————— 
47. M. R, Ill, p. 54 

48. M. R., III, p. 299 

49. M. R., II; p. 143. 

50. Cu privire la originea termenu 
“Cea mai probabilă etimologie este cea care dedu 
(lână), deoarece adepții orientării purtau haine de ta 


care purtau veşminte strălucitoare şi de ace c à EE 
ul MES Reprezentanții de seamă ai sufismului, care au elaborat corpul doctrinal 


si au formulat regulile practice de via(à mistică au fost: Abu Yazidal-Bistàmi (m.874) 


si al-Hallaj (m.922). 


le aceea au ales lâna ca im 


clor oameni 


inaconsideralta 


» menii din jurul 


Jr a şi cei de mai 


ălăuziri. Sufismul s« 


re via 1religioasd, pe cucernic te 


iversiunea față de mările 


üceri, bogăție şi situaţii înalte 


multi dintre oameni - şi izolarea de 


e dedica cultului lui Dumnezeu” 


stituie o concepţie practică despre 


al musulmanului în concordanţă cu 


tă, aşa cum au fost ele formulate şi 
je primii drepteredincioşi. In acest sens, 


rezentat un îndemn la interiorizare, pentru 


ntinutului Revelaţiei coranice cu 


raport cu acest ideal, care în forma lui 
reacție împotriva Islamului oficial, ci 
potriva denaturării sensurilor primare ale 
lamuiu et adeziunii sale fără rezerve la spiritul traditional, 
Yves! 1 nsiderà si pe Ibn Haldun drept un adept al sufismului* 


intre Abu Darr, membru a 


tribului Ghifar, 


d J prezentant de fru il grupului de cucernici din 
Medina. y M ntem J| dinastiei Omayyazilor, pe atunci guvernatorul 
: ci Moti ! tit geza versetului 34 din Sura IX-a a 
oranulu Însă cei ce , r şi argint şi nu-l vor da pentru drumul lui 
umnezeu aceior í esl / 
) alor “sand dureroasă În timp ce Moawyya interpreta 
" una | ISiT ? nd torilor altor religii, Abu Darr susținea cá 
ra ^ ní waq, f , ri rghirofilii din sânul « omunitáfii islamice 
ca lu M. ion f pm n -a exilat pe cucernicul exeget într-un sat din 
a ^ ^ a Á p " 4 - <a NU opiniile sale puritane. Ca 
ner rn ern imnul, remarcabil urmátorul precept 
o av nad i " i-a lasal următoarele indemnuri 
NL err dee. i jle tal Spre Cel ce sunt mai jos decât tine 
» pra ta 


cz Y ves Lacoste 
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intetizat in 
Haqiqat CD 


in veder 


s ufi mului. continutu 
enoza, extazul misti & 
Dumnezeu ca unitat 


misticii au 


înfăţişează e 
ei aceste manifestár 
percepţiilor senzoriale. Rezu 
misticilor, Ibn Hal 


considerá cá intreaga 
percepția senzorială şi 
imaginaţiei sunt afirmat 
În felul acesta orice c 
facultăți umane care il per 


54. Protestul exprimat de 


limitat la izolarea de 


confrerii in locuri iz 
Ulterior, prin pátr 
neoplatonice, o parte a mist -au 
rámas sau nu atașați de mtuaiui iega 


shar '(culege)sau Bi 


je tendinţa spre perfect 


alcătuit din adepții misticism 
grupuri autonome, a căror singură 
Islamului ortodox 

55, Gustave Grunebat 


56. Sensibilia: Termen tehi 


pentru a caracteriza existe 


Baza percepţiilor este s 
R., Ul, p. 13 


87. Intelligibilia: Termen tehnic 


pentru a desemna datele de cunoc 


activitatea intelectului. In contest 


intelligibilia" (M. R., UL p 247) 


i t numai practicieni ai doctrinei 
nimic. Însă de îndată ce teoretizează 
lor extatice, încercând să demonstreze 


le cont 
Sufismul este O teorie pe care oamenii care 
rationamentul logic nu o pot înțelege în mod exact, 
deoarece este obscură şi cripticd. Aceasta întrucât între teoriile 
celor care au viziuni şi trăiri mistice şi acei care cultivă 
raționamentul logic este o mare prăpastie”. 

Analiza critică întreprinsă de Ibn Haldun asupra evoluţiei 
preocupărilor şi problematicii teologiei şi misticismului secolelor 
XIII şi XIV în cultura islamică i-a dat posibilitatea să tragă 
concluzia că, spre deosebire de trecut, când domeniile şi metodologia 
ştiinţelor tradiționale erau precis delimitate în raport de domeniul 
şi metodele ştiinţelor laice, ceea ce epoca sa a păstrat sub denumirea 


58. M. R., IIL p. 90. 
59. M. R., III, p. 91. 
60. M. R., III, p. 85. 
61. Ibid. 

62. M. R., III, p. 89 


Ştiinţele laice. În opc 
prin însăşi finalitatea lor s 
orientare religioasă şi limitate 
respective, ştiinţele laice sunt 
independenţă şi anterioritate în raport 
religioasă. Apariţia preocupărilor stiin 
de un anumit eveniment istoric cu semnificație 
cum este condiţionată constituirea ştiinţelor trad 
unui profet şi întemeierea unei religii. Ele şi-au i 
cu dezvoltarea civilizaţiei in lume, ca un pr 
desfăşurarea cursului existenţei umane“. 
Analiza întreprinsă de Ibn Haldun asupra stum 
ul morfologic. 


intelectuale este orientată în trei direcţii precise: studiul m 

evolutia istoricá si evaluarea critică a rezultatelor obținute. 
Studiul morfologic este organizat pe baza unui sistem de 

clasificare al ştiinţelor în patru grupe principale. fiecare din ele 

având subdiviziuni. Prima ştiinţă este logica. “Ea este ştiinţa care 

protejează raţiunea de erori în procesul de obținere = qane 

despre lucrurile necunoscute din datele cunoscute av ute 5 

dispozitie”%. A doua grupă este formată din ştiinţele naturale. 

m oa a aa I0 7 — 

63. Vezi Mushin Mahdi, op. cit» P- 108. 


64. Vezi M.R. UI, p. 111. 
65. M. R., III, p. 111. 
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70. M. R., Il, p. 113 

71. Ibid. 

72. M. R., IIl, p. 13-114 

73. În acest sens, prezintă o var 
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au devenit pricepuți în cele mai 


"exe înainle sulmanii Š "PTT. )5» 
ee itii saul Apoi eì au simi nevoia să studieze 
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Trecerea de la acest stadiu la gándirea ştii 
în cultura persană, dar mai ales în cultura greacă. In 5 
în legătură cu gândirea greacă par a fi fost destul de reduse şi pe 
alocuri eronate °. Totuşi din rândul filozofilor heleni îi citează pe 
Socrate. Platon, Aristotel - “ce/ mai máre om de ştiinţă grec” LUN 
pe Alexandru din Aphrodisia, pe Themistius şi pe stoici. Lipsa de 
informatii nu-l împiedică însă să sesizeze anumite elemente esențiale 
în evoluția culturii helene. După părerea sa stagnarea şi apoi 
declinul culturii greceşti, după o epocă de remarcabile realizări, 
s-a datorat pierderii independenţei politice prin cucerirea romană 
si apariției creştinismului. “Când împărații romani au cucerit 
puterea şi au adoptat creştinismul, la cerința comunităților 
religioase şi în spiritul normelor lor, ei au abandona! ştiinţele 
laice. Cu toate acestea ele au continuat să vieze prin scrierile şi 
tratatele care s-au pástrat în biblioteci”. 
Importanţa şi rolul filozofiei ştiinţei helene în procesul de 
formare a culturii islamice sunt accentuate cu toată obiectivitatea. 


Informaţiile furnizate de conducătorii comunităţilor creştine din 


ntificá s-a operat 
formaţiile sale 


n ....CC 


74. M. R.. III, p. 115 

75, M. R.. III. p. 113. 

76. Confundă pe Socrate cu Diogene, punând pe seama celui dintâi anecdota despre 
locuința în butoi (Diogenes Laertius, Cartea VI, Cap, 11,22), dar nu greseste în 
determinarea locului ocupat de acesta în succesiunea gânditorilor greci precizând 
calitatea sa de profesor al lui Platon (Vezi M. R., III, p. 115) j j 
77. M. R.. IIl. p. 115. isi 

78. Ihid. 
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teritoriile cucerite despre realizările grecilor pe tărâm ştiinţific au 
avut un efect stimulator, trezind interesul oamenilor de cultură 
musulmani pentru ştiinţele laice. 

Condiţiile economice, sociale şi politice create în urma 
cuceririlor militare şi formării imperiului, îndeosebi în timpul 
dinastiei abbaside, au favorizat acest proces. Consecința a fost 
organizarea sistematică a traducerii operelor filozofilor şi oamenilor 
de ştiinţă greci în limba arabă, studiul lor temeinic, apoi creaţia 
originală, în care musulmanii “i-au depășit pe predecesorii lor în 
ştiinţele laice"?. Dar după ce s-a atins un punct culminant prin 
al-Fârâbi, Avicenna, Averroes şi Avempace, a urmat perioada de 
declin, în condiţii istorice similare cu declinul culturilor persane şi 
helene. “Declinul ştiinţelor corespunde declinului civilizației. Ca 
o consecință, activitatea ştiinţifică a incetat în Maghreb şi în 
Spania, cu excepția câtorva cazuri izolate, a căror activitate este 
controlată de conducătorii religiei ortodoxe”. 

Despre cultura Europei din timpul său, Ibn Haldun 
foarte puţin. Cunostintele sale în această direcţie se bazează pe 
surse indirecte, din care “a auzit că în ținutul Romei şi in tà le 
nordice ale Europei creştine, ştiinţele laice sunt intens cultivate ™ 

Cea mai importantă parte a studiului asupra ştiinţelor laice 
rămâne însă analiza critică asupra rezultatelor realizate pe tărâm 
ştiinţific şi filozofic de cultura islamică. În cadrul acestei analize. 
autorul Prolegomenelor îşi propune să descopere cauzele care au 
provocat criza din ultimele două secole şi. în acelaşi timp. să 
găsească căile posibile de a deschide ştiinţei şi filozofiei noi 
perspective de dezvoltare. 

Atitudinea critică faţă de incapacitatea unora dintre 
gânditorii musulmani de a face o distincţie precisă între filozofia 
adevărată şi falsa filozofie, între ştiinţă, şi pseudo-stiintà nu este un 
lucru nou în cultura islamică. Atât al-Fârâbi, cât şi Avicenna au 
condamnat frecvent denaturările de la adevăratul sens al filozofiei, 
dar despre ocritică metodică, în care accentul este pus pe delimitarea 
domeniului filozofiei de domeniul teologiei şi misticismului, se 


„Al ENA a E a 
79. M. R., III, p. 116. 

80. M. R., Ill, p. 117. 

81. M. R., IIl, pp. 117-118. 
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poate vorbi abia la Averroes. Încercarea sa a fost insá lipsită de 
iar cele două secole care s-au scurs până la reluarea 
problemei de către Ibn Haldun E, nu numai că nu au operat pozitiv 
în acest sens, dar au accentuat şi mai mult dezacordul din lumea 
musulmană cu privire la determinarea precisă a domeniului 
filozofiei. 

Lipsa unei intele 


Succes, 


geri unitare la gânditorii musulmani cu 
privire la domeniul, problemele. şi metodele filozofiei este o 
consecinţă firească a procesului de formare a culturii islamice. 
Deşi Gustave Grunebaum este de părere că acţiunea de preluare a 
bunurilor de cultură din afară s-a făcut pe baza unor riguroase 
criterii de selecție“, totuşi varietatea lor ca sursă de provenienţă şi 
timpul scurt în care s-a operat procesul de asimilare nu au rămas 
fără repercusiuni asupra climatului de unitate spirituală impus de 
fondulreligios pe care s-a grefat. Este drept că aviditatea manifestată 
în asimilarea bunurilor de cultură ale popoarelor cu care arabii au 
stabilit contacte directe sau indirecte în cursul expansiunii lor, a 
fost dublată de o impresionantă capacitate de a adapta elementele 
străine la nevoile proprii şi a le da o formă nouă, care să le facă 
integrabile; dar procesul s-a desfăşurat în anumite limite şi cu 
anumite condiţii, îndeosebi în cazul filozofiei helene, pe care 
musulmanii au cultivat-o cu insistență. 
z Atitudinea adoptată de gânditorii musulmani față de 
filozofia greacă a fost departe de a avea caracter unitar. În raport 
de obiectiv ele urmărite, ei şi-au concentrat interesul asupra anumitor 
orientări, domenii de preocupări şi concepții. Filozofi autentici au 
reținut de la antici problemele de bază ale filozofiei şi pasiunea 
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pentru ştiinţă, axându-se în principal pe studiul şi interpretarea lui 
Aristotel, pe care l-au considerat drept cea mai reprezentativă 
personal itate a gândirii helene”, Reprezentanții teologiei oficiale, 
ca şi misticii, au acceptat de asemenea filozofia greacă, primii 
utilizând-o ca instrument pentru fundamentarea rațională a 
perceptelor coranice, iar ultimii pentru justificarea teoretică a 
orientării lor. În felul acesta, cultura islamică s-a îmbogățit, pe 
lângă filozofia de inspiraţie aristotelică, cu o adevărată scolastică 
musulmană- Kalâm-ul - şi cu o complexitate de concepții filozofice 


. de nuanţă mistică. 


Satisfacerea unor nevoi spirituale atât de diferite din aceeași 

sursă - filozofia greacă - a fost posibilă prin modul în care s-a 
efectuat procesul de preluare. Gânditorii musulmani au proiectat în 
actualitatea cadrului lor de cultură întreaga filozofie helenă, fárá së 
ţină seama de faptul că ea reprezintă rodul unui proces evolutiv 
desfăşurat de-a lungul a şapte secole de căutări, frământări. 
contradicții şi conflicte de idei. Prin aceasta s-au creat insă, 
implicit, premizele unui climat de lipsă de unitate spirituală. Prin 
preluarea realizărilor gândirii greceşti fărăa menţiona semnificaţia 
lor istorică, conflictele şi disputele ideologice consumate în timp 
în cultura helenă s-au strămutat în actualitatea lumii musulmane, 
contribuind la adâncirea vechilor disensiuni şi neînțelegeri de 
natură religioasă. 

Această situaţie nu s-ar fi produs, poate, dacă contactul 
gânditorilor musulmani cu filozofia greacă ar fi avut loc nemijlocit. 
Contactul s-a stabilit însă prin intermediul preoților nestorieni şi 
monofiziti?, din regiunile cucerite dearabi. Adeptiaineoplatonismului, 
MAREC sati ala L E 


i 84. Caracterizându-l pe Aristotel, Averroes afirmă: *-Credo enim, quod iste homo 
(Aristoteles) fuerit regula in natura et exemplar, quod natura invenit ad 
demonstrandum ultimam perfectionem humanam" (Text citat de E. Renan in 
i Averroes et l'averroisme, Paris, 1869 p. 35). Mai retinut, Ibn Haldun foloseste 
H denumirea de “Primul Magistri? pentru asublinia importanța lui Aristotel (Vezi M. 
I R., lll, pp. 115, 116, 139, 153, 249). ' 
85. Meritul de a-i fi iniţiat pe musulmani în filozofia greacă revine preoților 
nestorieni, întemeietorii Şcolii Perşilor de la Edessa, strămutată ulterior la Nisibe, 
care autradus din limba greacă în limba siriacă principalele opere ale filozofilor greci. 
După instaurarea şi consolidarea dinastiei abbaside, califul al-Mamun a întemeiat, în 
| i etàri teologico-filozofice, în 


82. Ideea unei identități de vederi între Averroes şi Ibn Haldun în ce priveşte 
combaterea imixtiunilor teologice şi mistice în domeniul filozofiei ocupă un loc ) 
central în seria argumentelor folosite de Mushin Mahdi în sprijinul tezei despre 
existența unei strânse înrudiri spirituale între cei doi gânditori. “Atât Averroes. cii i 
Ibn Haldun încearcă să purifice filozofia de teologia dialectică şi de misticism i să 
o orienteze pe adevăratul drum al anticilor”. (Mushin Mahdi Op. cit., p. 10) Í | 
83. “Civilizaţia islamică pare omnivoră, dar în realitate ea esie Moarte selecttva E I 
is şi chiar a c autat contribuțiile din exterior, dar care să poată să o ajute să | 
/ / T es ín condiţiile modificate. Ea a făcut o bună primire dialecticii 
ZR " ce jsm ui creștin ca mijloace de a-şi lărgi baza sa dincolo de limitele 
ui coranic” (G.Grunebaum, Medieval Islam, Chicago, 1946, p. 320). 


832. Casa Înţelepciunii, un adevărat institut de cerc : 
cadrul căruia, sub conducerealui Honayan Ibn Ishaq (m.873), s-aorganizat traducerea 


filozofilor greci din siriacă în arabă. 
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id-o dincolo de cadrul precis delimitat al 


electuale. Incercare destul de dificilă, întrucât gândirea 


adevărată invazie în lumea islamică de 
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(N« H Corbin | cit. p 16) : 
146-24 
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responsabilitateatendintelor filozofice din dom 

În Islam. metafizica pseud 
o serie de gânditori care, cu except 
stricteţe. “Dinrândul lor, cei mat ve 
însecolulzece şi Abu Ali Ibn Sinà 
şi alți”. Orientarea lor în direct 
considerată de Ibn Haldun greşit 
religiei cât şi ştiinţei. Ca urmare. criticism 
eliminarea din domeniul filozofiei a tut 
reprezintă o imixtiune în zonele accesibile 
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89. În această privință, în gândirea mu 
desăvârşit trebuie să fie în acelaşi timp filozot şi mistte 
90, M.R. lll, pp. 249-230 

91, M. R. lll, p. 250 

92, Ibid 
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stiintele laice nu se limitează la “c ombaterea filozofiei”. In acelasi 

context se înscriu următoarele două secțiuni ale capitolului VI al 

lor intitulate: “Combaterea astrologiei; lipsa de 

lizărilor ei; caracterul dăunător al scopurilor 

minţireae cacităţii alchimiei; imposibilitatea 

rei ei; răul care se naşte practicând-o” % Includerea lor in 
acelaşi cadru cu atacul împotriva filozofiei înțeleasă ca metafizică 
dovedeşte o concepție unitară asupra adevăratului domeniu al 
cercetării ştiinţifice, iar conţinutul lor o surprinzător de modernă 
viziune asupra drumului şi metodelor pe care trebuie să le respecte 
ştiinţa pentru a ajunge la cunoaşterea adevărului. 

Atât astrologia cât şi alchimia constituie două domenii de 
activitate care ilustrează gradul de dezorientare, lipsa de unitate de 
concepţie şi confuziile grave din interiorul cadrului de cultură 
islamic în ceea ce priveşte sensul adevărat al ştiinţei. Încercând să 
prevadă evenimentele viitoare pe baza cunoaşterii forțelor astrale 
si a influenței lor asupra oamenilor, astrologia reprezintă o 
denaturare a astronomiei, “o ştiinţă nobilă”, care studiază cu 
mijloace matematice mişcarea astrelor, deducând din aceste mişcări 

sesizabile formele şi poziţia stelelor. Pretentia astrologilor de a 
putea prevesti viitorul la nivelul exactitátii cunoştinţelor ştiinţifice 
este însă lipsită de orice temeinicie, ca urmarea utilizării în 
anticiparea evenimentelor numai a cauzelor eficiente, în timp ce 
“cunoștințele saupreviziunile despre realităţile care se vor produce 
nu se pot obtine decát prin cunoaşterea tuturor cauzelor, adică a 
celor eficiente, materiale, formale şi finale”. Utilizând, în 
compensație speculatia lipsită de un fundament experimental, 
astrologia constituie o adevărată calamitate, nu numai pentru 
ştiinţă, ci şi pentru liniştea şi echilibrul spiritual care ar trebui să 
domnească în societățile omeneşti. “Ea prejudiciază credința 


93. Combaterea neoplatonismului lui al-Fârâbi şi Avicenna nu este un lucru nou în 
filozofia islamică. In Andaluzia, incepánd cu Averroes, s-a manifestat o puternicá 
reacțiune peripatetică faţă de neoplatonismul avicennian (Vezi N:Corbin, op. cit. p 


217), dar ea nu a avut caracterul de 5 ilitátii 
i contestare a valabilității oricărei 
metafizică cum procedează Ibn Haldun. ¿anaq 


94. M. R., III, pp. 258-267. 
95, M. R.. III, pp. 267-280. 


96. M. R.. IIL p. 260. Vezi Aristotel, Metafizica. Bucureşti, 1965, a. cap. 3 
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oamenilor de ránd, când întâmplător o previziune astrologică se 
adevereşte Oamenii ignoranței sunt tulburati de aceste COPIE 
si trag concluzia că toate previziunile trebuie să fie adevărate 
ceea ce însă nu corespunde realităţii. De asemenea astrologia 
trezeşte adeseori speranțe atunci când îşi fac apariţia semne de 
criză in viața unei dinastii. Ea îi încurajează pe duşmanii şi rivalii 
dinastiei să se revolte împotriva ei şi să o atace” 

Intr-o poziţie similară, în corpul ştiinţelor laice din cadrul 
de cultură islamic, se găseşte alchimia. Amestec de ştiinţă şi 
practici magice, alchimia s-a născut, după părerea lui Ibn Haldun, 
din cauze economice. “Cauza cea mai frecventă în imboldul de a 
practica alchimiaeste incapacitatea unor persoane de a-şi procura 
bunurile necesare existenţei pe căile obişnuite şi de aceea încearcă 
să şi le procure altfel decât prin agricultură, comerț sau 
meşteşuguri... În majoritatea cazurilor, alchimia este practicată 
la popoarele civilizate, de către săraci” * 

Izvorul erorilor comise de alchimişti se găseşte într-o 
greşită înțelegere a modului în care se produc transformările din 
natură în general si în regnul mineral în special. Dorinţa de a ajunge 
la producerea aurului din metale inferioare îi determină să 
abandoneze metodele riguros ştiinţifice, căutând să descopere o 
substanță activă, elixirul sau piatra filozofală, cu proprietatea de a 
transforma. metalele în aur. Eforturile în această privință s-au 
dovedit însă inutile şi aceasta numai din cauza nerespectării unei 
discipline ştiinţifice în studiul condiţiilor în care pot avea loc 
asemenea transformări. Remarcabil în această privință este faptul 
că Ibn Haldun nu exclude posibilitatea descoperirii unor procedee 
care să permită trasmutatia metalelor, dar condiționează această 
posibilitate de efectuarea în prealabil a unor temeinice studii 
ştiinţifice. “Alchimistul trebuie să urmărească acţiunea naturii în 
zăcământul de aur şi să o imite până la capăt în procedeele şi 
piece a Ioane E SE 


97. M. R., III, p. 262. 

98. M. R., III, p. 280. Importanţa cauzelor economice in practicareaalchimiei i se pare 
atât de decisivă, încât o extinde şi asupra atitudinii de recunoaştere sau respingere a 
acestui domeniu de activitate. “Avicenna, care a ajuns la concluzia imposibilității 
alchimiei, a fost un înalt demnitar şi o persoană înstărită, în timp ce al-Fârâbi, care 
a afirmat posibilitatea ei, a făcut parte din categoria acelor oameni săraci, care nu 
au avut nici cel mai mic succes în a-şi câştiga existența în vreun fet". 


70 


El trebuie să observe diversele stări ale 
proporții ale elementelor componente 
Jiu, modificările care se produc la 
cărui stadiu şi cát de intense 


tratamentele sale.. 
aurului în diferitele 
corespunzătoare fiecărui stac 
temperatură naturală, durata fie 1 AU 
trebuie să fie forțele pe care le aplică pentru a înlocui acțiunea 
naturii >. Respectarea acestor prescriptiuni araveadarul să schimbe 
radical caracterul pseudostiintific al alchimiei, transformând-o 
într-o ştiinţă autentică, in chimie. Alchimistii musulmani au 
prezentat însă calea aparent mai uşoară a descoperirii pietrei 
filozofale. “care ar putea fi excremente, sânge, păr, ouă sau cine 
stie ce" 1%, dar despre care, după secole de cercetări, nu au reuşit 
să afirme nimic precis. 

Analiza critică întreprinsă în ordine succesivă asupra 
filozofiei, astrologiei şi alchimiei exprimă complexul de contradicții 
cărora. cu toate eforturile sale, ca urmare a determinărilor de ordin 
istoric. autorul Prolegomenelor nu le poate găsi o rezolvare 
convingătoare. Dacă în ceea ce priveşte astrologia şi alchimia el 
sesizează cu precizie grava confuzie teoretică între cercetarea 
rational-stiintificà şi explicaţiile bazate pe presupunerea intervenţiei 
unor forte de natură magică, subliniind deosebirile dintre 
pseudostiinte (astrologia şi alchimia) şi corespondentul lor pozitiv 
(chimia şi astronomia), nu tot atât de convingătoare sunt concluziile 
asupra filozofiei. 

Adeziunea lui Ibn Haldun la principiile fundamentale ale 
Legii il împiedică să se ridice la înţelegerea filozofiei ca o concepţie 
despre lume întemeiată ştiinţific, verificată şi validată de procesul 
dezvoltării ştiinţifice. Consecința acestei  incapacităţi este 
restrângerea domeniului filozofiei în raport cu domeniul atribuit 
de precursorii săi. Pentru autorul Prolegomenelor problema 
ontologică trebuie eliminată din aria preocupărilor filozofice. 

Fundamentarea ontologică a fost dată, definitiv şi în afara oricărei 
pn de Lege, astfel că în acest domeniu investigatia filozofică 
y: A1 " 2 5 
H EA în cazul în care este con formă cuconceptia religioasă, 
pa şieretică, în caz contrar. In spiritul acestei înțelegeri 
ilozofia trebuie să se limiteze la activitatea de metodologie 


99. M. R.. III, pp. 275-276. 
100. M. R.. III. p. 268. 
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generală a ştiinţelor, axándu-si preocupările pe două domenii 
precise: teoria cunoaşterii și logica. 

Limitând activitatea filozofică la problema cunoaşterii şi 
la logică, Ibn Haldun se străduieşte să înlocuiască vechea înţelegere 
a filozofiei ca “ştiinţă a ştiinţelor”, care avea pretenţia de a 
cunoaşte adevărul absolut şi din care, pe cale speculativă, trebuia 
să se ajungă la un sistem subordonat de cunoştinţe concrete. Prin 
această modificare de perspectivă, care de fapt însemna înlăturarea 
vechilortipare de gândire preluate de filozofia islamică de la antici, 
serealizau obiectivele majoreale concepției autorului Prolegomenelor: 
religia era purificată de infiltratiile filozofico-mistice, filozofia 
dobândea înţelesul de metodologie generală a științelor, iar ştiinţelor 
li se crea un statut de autonomie şi independenţă. 


2. Realitate si cunoastere 


Pornind de la considerarea Divinitátii ca punct de origine. 
teologii şi filozofii musulmani au alcătuit un tablou complet al 
întregii realităţi, şi după aceea, ca şi cum nu ar fi avut nici o 
participare la întocmirea lui şi-au pus problema cunoaşterii a ceea 
ce, de fapt, îndeosebi în zonele care depăşesc existența concretă, 
era propria lor creaţie. Artificialitatea procedeului este evidentă şi 
se parecă Ibn Haldun i-a sesizat laturile contradictorii. În orice caz. 
el refuză să accepte ideea unei corespondente perfecte între realitatea 
obiectivă în totalitatea ei şi capacitatea de cunoaştere, în sensul 
posibilităţii cunoaşterii umane dea cuprinde nediferentiat întreaga 
realitate, de la cauza primă la ultimele efecte. Dacă sub aspect 
unitatea existenţei universale îşi găseşte un suport 
temeinic în acceptarea unei cauzalitàti unice de esență divină, sub 
aspect epistemologie aceeaşi existenţă se înfăţişează fragmentată 
în planuri distincte, determinate de modalităţile diferite în care 
fiecare dintre ele se raportează la posibilitățile umane de cunoaştere. 

Filozofii şiteologii musulmani şi-au fundamentat încrederea 
în capacitatea facultăţilor umane de a obtine o cunoaştere totală a 
realităţii pe posibilitatea rațiunii de a reconstitui întregul sistem de 


ontologic, 


ologică a universului, 
ntei lui Dumnezeu, 
enjei create, fie că 
ilelor, trebuie să 
„Fiecare din 
eclamă 


e care garantează unitatea ont 
furnizând în acelaşi timp o demonstraţie a existe 
“Toate lucrurile care iau naştere în lumea exist 
tin substanței sau acțiunii oamenilor şi anime 
aibă cauze proprii care să preceadă apariția lor.. 
>» la rándul ei, a luat cândva naştere, ceea ce r 

existența altor cauze. Cauzele se înlănţuiesc în mod continuu, ună 
după alta, într-o ordine ascendentă, până se ajunge la Cauza 
Cauzelor. Acela care le face să existe şi le creeazd"?!, Ideea astfel 
formulată. în fond demonstraţia aristotelică despre existența 
Primului Motor la extremitatea superioară a lanţului cauzal!%, desi 
perfect închegată din punct de vedere logic, nu are darul să-l 
convingă pe Ibn Haldun. Conştient de imposibilitatea stabilirii 
unei corespondențe perfecte între realitatea ontologică, inclusiv 
planul divin, şi imaginea ei epistemologică, el o va supune unei 
amănunțite analize critice, în urma căreia întregul edificiu se va 
dovedi şubred şi vulnerabil. 

O primă obiectiune pe care o aduce demonstraţiei de mai 
sus este schematizarea până la linearitate a unor relaţii în realitate 
extrem de complexe. “Ín desfăşurarea lor cauzele se multiplică şi 
se extind într-o mare măsură atât în sens vertical, cát şi orizontal. 
Intelectul este dezorientat în încercarea de a le înțelege si 
sistematiza”. Pentru ca o asemenea înțelegere să fie posibilă, ar 
fi necesară o inteligență superioară, care să domine totalitatea 
seriilor şi relaţiilor cauzale care guvernează existenţa. Dar inteligența 
omului nu este capabilă să se ridice la o viziune comprehensivă a 
realităţii. “Dacăcineva se aventurează să înoate în oceanul speculație 

pentru a face investigații în lumea cauzelor, căutând fiecare dintre 
cauzele care larándul lor cauzează şi influența pe care ele o exercită, 
pot să vă asigur că se va reintoarce fără succes”19%. 

EA doua obiectie se referă la dificultăţile, de cele mai multe 
ori de ne înlăturat, care apar în fața tentativelor dea descifra cauzalitatea 
actelor umane. Omul, ca ființă dotată cu voință, săvârşeşte acte ale 
caror motivații sunt aproape întotdeauna imposibil de identificat. 


———— 


101. M. R., III, p. 34. 

102. Vezi Aristotel, Metafizica, IX, 8, 1050 
103. M. R., III, p. 35. ibid 
104. M. R. III, p. 36. 


raporturi cauzal 


apar; 


aceste cauze 
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Emanând din intimitatea psihologică, deciziile omului reflectă 
procese complicate, în care sunt angrenate reprezentări anterioare, 
ale căror cauze şi sistem de relaţii sunt totuşi investigabile. “Ca o 
regulă, omul este capabil să înțeleagă numai cauzele naturale şi 
evidente şi care se dispun într-o ordine precisă, deoarece natura 
poate fi cuprinsă de facultăţile sufleteşti, fiind la un nivel inferior 
faţă de ele”. 

Dar ŞI în cazul fenomenelor naturale, capacitatea de a 
descoperi totalitatea relaţiilor cauzale este exclusă, iar atunci când 
aceste relaţii sunt sesizate, de cele mai multe ori ele se limitează la 
stabilirea unei ordini de succesiune între fapte, natura în sine a 
cauzalitátii rămânând necunoscută: “modul în care cauzele îşi 
exercită influența lor asupra majorităţii lucrurilor pe care le 
determină este necunoscut. Noi le cunoaştem doar pe bază de 
experienţă şi pe baza legăturilor care atestă existența unei relaţii 
cauzale aparente. Dar noi le ignorám influența reală şi felul în 
care acționează’. 

Concluzia la care ajunge Ibn Haldun în baza analizei 
cauzalitátii se reduce la ideea fundamentală că rațiunea umană este 
incapabilă să cuprindă existența universală în totalitatea ei, de la 
Cauza Primă la ultimele efecte. În această problemă, elementul de 
noutate pe care autorul Prolegomenelor îl aduce fata de concepțiile 
tuturor precursorilor săi este afirmarea inexistentei unui fundament 
epistemologie care să asigure rațiunii posibilitatea controlului 
seriilor cauzale pe toată întinderea lor. Din acest unghi de înțelegere, 
realitatea încetează să mai reprezinte o unitate perfectă. In raport 
cu gradul de accesibilitate al activităţii de cunoaştere, ea se 
înfăţişează ca un edificiu alcătuit din trei planuri distincte. 

În planul inferior se găseşte existența naturală, spre care 
raţiunea are acces. In acest cadru, chiar dacá eforturile de a 
cunoaşte nu reuşesc să depăşească nivelul cunoaşterii fenomenale 
şi să atingă ceea ce este fundamental, principiul în sineal existentei, 
reuşesc totuşi să realizeze cunoştinţe cu caracter ştiinţific. 

Cel de al doilea plan aparţine existenței umane. În acest 
domeniu cunoaşterea este cu mult mai dificilă, ca urmare a 


a 


105. M. R, III, p. 35. 
106. M. R., IIl, p. 36. 
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complexității proceselor psihologice; dar totuşi posibilă la nivelul 
ştiinţific. Făcând loc fenomenelor psihologice alături de cele 
naturale ca obiect de cercetare ştiinţifică, Ibn Haldun crează 
implicit premizele considerării ca ştiinţă atât a istoriei cât şi a 
disciplinelor sociale. Prin aceasta, pe de o parte se lărgeşte 
considerabil orizontul cercetărilor ştiinţifice, iar pe de altă parte se 
întregeşte domeniul existenței materiale până la limitele ei reale. 
În sfârşit, cel de al treilea plan este planul divin, zonă 
inaccesibilă cunoaşterii raţionale. “Nouă ni s-a recomandat să 
abandonăm şi sărenunțăm total la orice speculație asupra cauzelor 
prime şi să ne indreptám spre Autorul tuturor cauzelor, Cel care 
le-afücut şi le-a dat existență, ínaga fel incát sufletul sádobándeascá 
frumusete prin credinta in unitatea lui Dumnezeu”. Divinitatea, 
Principiul cauzal al întregii existente, iese de sub incidența activităţii 
raționale şi a criteriilor logice. Pentru Ibn Haldun, planul divin nu 
poate şi nu trebuie să fie obiect de cercetare ştiinţifică, pentru că 
ratiunea nu este adecvată cunoaşterii acestui domeniu. “Filozofi 
competenti au spus aceasta. Ei au exprimat opinia că tot ceea ce 
este imaterial nu poate fi dovedit prin argumente logice, deoarece 
condiția argumentelor logice este ca premizele să fie de aceeaşi 
esență. Marele filozof Platon a spus cá privitor la Divinitate nu 8 
poate obține nici o cunoştinţă certă”%. Şi nu trebuie, pentru că 
însuşi Dumnezeu a interzis acest lucru. “Nouă ne-a fost interzis de 
Legislator (Mahomed) să studiem cauzele”!%. ji 
Cu toate acestea, întreaga filozofie medievală, atât cea 
europeană, cât şi cea musulmană, a insemnat o neîntreruptă strádanie 
a omului de a-L cuprinde pe Dumnezeu cu ajutorul ratiunii i 
scolastica creştină, abia târziu, în secolul XV, are loc ri i : 3 
d'Ailly si Jean Charlier, o viguroasă recrudescentà a PATE 
manifestată prin reluarea ideilor lui William HERINS E 
renuntarea la orice speculatie asupra planului Ne EID: 


Pa ——-- 


107. Ibid. 


108. M. R., III, p. 252. Citatul este inspirat din Timaios 28 C: “Este . 
aflaceva despre creatorul şi tatăl acestui univers; şi este cu neputinţă Cu neputinţă a 
a aflat ceva despre el, să comunice”. jā, pentru cel care 
109. M. R., JII, p. 37. 

110. Vezi Friederich Ueberwegs, Grundriss der Geschichte der Phil, 
patristichen und scholastischen Zeit, 11, Berlin, 1915, pp. 628-629 Osophie der 


a 
Un 


Revelația, substanța ŞI conţinutul actului de credință, îşi are 

originea în graţia divină, în timp ce cunoașterea raţională este o 

activitate naturală. După un îndelungat proces, nominalismul, desi 

impovárat in mişcări de metodologia scolastică, a reuşit să ajungă 

la concluzia cà singurul domeníu ín care ratiunea poate opera cu 

succes este existenta naturalá. Total independent de cursul evolutiei 

gândirii europene, Ibn Haldun ajunge la concluzii similare. Dar în 

timp ce în Europa occidentală spiritul înnoitor nominalist face 

adepti, netezind drumul spre Renastere, cu toată opoziția instituțiilor 
oficiale!!, în lumea musulmană autorul Prolegomenelor rămâne 
un izolat. Cu atât mai remarcabilă este vigoarea cu care pledează 
pentru o precisă delimitare a domeniului ştiinţei de domeniul 
credinţei. “Rațiunea este într-adevăr o balanță corectă. Indicatiile 
ei sunt total certe şi ín nici un caz nu gresesc. Cu toate acestea 
raţiunea nu trebuie să fie folosită pentru a cântări date ca unitatea 
lui Dumnezeu, lumea de dincolo, adevărul profetiei, caracterul 
real al atributelor divine, sau orice altceva ce se găseşte deasupra 
nivelului facultăţilor intelectuale. Aceasta ar însemna să doreşti 
imposibilul şi s-ar putea compara cu un om care având o balanţă 
pentru cântărit aur, ar încerca săcântărească munţii cu ea. Fi aptul 
că acest lucru este imposibil nu trebuie să conducă la concluzia că 
indicaţiile date de balanţă nu ar fi adevărate (dacă se foloseşte în 
scopurile pentru care este potrivită). În concluzie, există o limită 
la care rațiunea trebuie să se oprească”. 

Metafizicienii musulmani nu au făcut însă nici o distincție 
între caracterele specifice ale planului transcendent şi cele ale 
planului natural şi, ca o urmare firească, nici între modalităţile de 
cunoaştere specifice fiecăruia dintre cele două domeniile realității. 
Aceeaşi eroare a fost comisă atât de teologii speculativi, cât şi de 
mistici. Consecința: un consum inutil de energie, căutări sortite de 


111. Universitatea din Paris a devenit focarul principal de răspândire al ideilor 
nominaliste şi desi la | Martie 1473, printr-un decret Ludovic Xl interzice răspândirea 
occamismului si îi obligă pe profesori prin prestare de jurământ să adere la vederile 
realismului scolastic, aceleaşi autorităţi sunt nev vite ca opt ani mai tàrziu, in 1481. 
si ridice interdicţia, lăsând liberă circulaţia ideilor: (Vezi Karl Prantl, Geschichte der 
Logik, IN, Leipzig, 1867. pp. 186-187. 
112. M.R. lll, p. 38. 


secului sau concretizate cel mult în ipoteze, prejudicierea 
ceea ce este mai grav, stagnarea oricărei 

| sroatà truda gi stăruința nu ajungem 

e care le aveam la inceput ne puteau 
> În această situație. la ce foloseşte cultivarea acestor 
certitudini despre existența de dincolo de 
în timp ce în filozofia lor aceste ipoteze suni 


» 113 


Jitionale şi, 


Gorim 


xe care o poale atinge gándirea omenească... 
Fără certitudini, fără garanția valabilitátii de adevăr a 
cunoştinţelor, ştiinţa nu este posibilă. De aceea, pentru fiecare 
domeniu al realității trebuie alese modalităţile adecvate de 
cunoaştere, care să conducă la conştiinţa certitudinii cunoştinţelor 
dobândite. În planul existenţei naturale rațiunea este capabilă să- 
si elaboreze singură datele de cunoaştere. Planul divin iese însă din 
zona posibilităților cunoaşterii naturale. De aceea, totalitatea 


3. Revelația sí cunoaşterea profetică 


Pentru Ibn Haldun singura posibilitate de comunicare cu 

lanul divin, rămâne revelaţia. “Trebuie să se ştie că Dumnezeu a 
ales anumiți oameni, pe care i-a onorat adresându-li-se. El i-a 
creat pentru ca să-L poată cunoaşte şi pentru a face legătura între 
Sine şi supusii Săi... Cunoaşterea pe care Dumnezeu le-a dat-o şi 


-miracolul pe care El îl săvârşeşte prin comunicárile cu ei, indică 


existența unor lucrări dincolo de posibilităţile de acces ale omului 

care nu pot fi aflate decât de la Dumnezeu prin intermediul acestor 
oameni, şi despre care ei nu au ştiut nimic până când Dumnezeu 
nu i-a invdtat. Mahomed a spus: «De fapt eu nu ştiu decât ceea ce 


Dumnezeu mă învață” "^. : 
Ideile conţinute în fragmentul citat mai sus reprezintă O 


sinteză concisăa concepţiei sale despre posibilitățile de cunoaştere 
a planului transcendent si, in acelaşi timp, o luare de poziţie fermă 
atât faţă de metafizică, cât şi faţă de intuitionismul mistic. Pe scurt, 
această punere la punct exprimă următoarele. În primul rând, 
cunoaşterea lui Dumnezeu se realizează numai prin gratia diviná- 
inutáin nici un caz prin efort rational, iar practicile 
mistice care conduc la starea de extaz nu dezvăluie nimic, dacá nu 
este intrunitá şi condiția selecţiei divine. În al doilea rând, persoanele 
prin care Divinitatea comunică nu sunt numai alese. dar Şi 
predestinate acestei misiuni. În consecință, Orice strădanie de a 
pătrunde în planul transcendent este zadarnică dacă cel care 
încearcă să se ridice la înălțimea realității transcendente nu à fost 
creat pentru o asemenea misiune. Şi - în sfârşit - în al treilea rând, 
la conținutul comunicării, persoana care comunică nu are nici O 
participare. Ea este numai un ecou fidel alv ocii pe careo reproduce. 
Prin această ultimă precizare, accentuând proveniența divină a 
adevărurilor revelate, ele sunt scoase în afara zonet de relativism 
Şi particularitate care afectează cunoştinţele umane. Adew árurile 
revelate au caracter absolut, iar pro" enienta lor divinà creează 


cunoştinţelor în legătură cu Divinitatea se obţin pe altă cale, prin 
Revelatie. Distincția între cunoştinţele revelate şi cunoştinţele 
elaborate raţional constituie baza Teoriei Cunoaşterii a lui Ibn 
Haldun. A naliza ambelor forme de cunoaştere este făcută cu 
acelaşi rigorism ştiinţific şi constituie împlinirea unei duble datorii 

Ca musulman pios aduce un nepretuit serviciu religiei căutând să 
restabilească sensurile primare ale credinței tradiţionale ce stă la 
baza întregii culturi islamice. Ca om de ştiinţă, prin determinarea 
precisă a condiţiilor pe care trebuie să Je îndeplinească cunostintel 

elaborate, autorul Prolegomenelor se străduieşte să pună us ai y d 
activitatea de cercetare cu posibilităţile rațiunii, oferind iile 

intelectuale o nouă bază metodologică, LEER dE RR 
indispensabil pentru ca organismul obosit al culturii musulm i e: 
poată depăşi criza spirituală în care se găsea de peste două pee 


eanu poate fi obf 


114. M. R., L, p. 184. 


e 


113. M. R., III, p. 253 


plate integ! |, fără o examinare critică, în 
cepti ari 


entia de a H ac 
ost transmise 


| de oamen! alcátuità “din cei mai aleşi reprezentanți ai 
| a si în spiritul in care au | d 


lui Ibn Haldun asupră actului profetic şi „manității 


ea dată se limitează numa! la explicaţia "se/ec[iei Pentru a recunoaşte unei persoane calitatea de ¿ 
o" în baza căreia Dumnezeu deschide Alesului Său larg există O Serie de indicii, care servesc la de. yx 

portile imperiului transc endent, pentru a-l confia secretul divin. profeți, o categ in lumea r 

Fenomenul în sine este mult prea complex Şi plin de semnificație momentul în care profe aţa, se ză 

pentru întreaga evoluție a culturii islamice pentru a nu fisupus unei jsiho-fizica diferită de starea normala, ase 


intite analize. In linii mari, această analiză urmăreşte să inconstienta, in realitate o detaşare totală de tot : 
mătoarele probleme care este conţinutul cunoștințelor jurul sáu. În relaţiile cu ceilalți oameni € te 


UCIACZC uri 


dobândite de profet prin revelaţie, ce condiţii trebuie să incapabil să facă rău, În comunitate dă dovad 

1 di PITU pi "Ui z3 exe 1 Acinn acte de binef 

îndeplinească un om pentru a se ridica la înălțimea cunoașterii servind ca exemplu prin rugăciuni, acte de ^ n 

profetice. cum poate fi recunoscut in această postură, $i, în sfârşit, Se bucură de prestigiu in mijlocul poporului ë 


impune atât prin comportament, cât mai ales prin capacitatea de 2 
săvârşi minuni", dar Ibn Haldun nu consideră sávársir inun 
drept supremul indiciu pentru recunoașterea pr yfetult 
ultimă instanţă, calitatea de profet devine evidentă prin t 


al întregii sale activităţi, care este «cáláuzirea poporului in mij ocu 


care sunt resorturile psihice care participá la actul revelatiei. 

In raport cu aspiratiile omului de a cunoaşte realitatea “aşa 
cum este ea", profetul reprezintă posibilitatea de a cuprinde 
absolutul într-o manieră asemănătoare cu posibilitatea omului de 
rând de a sesiza realitatea concretă. “Profetul vede pe Dumnezeu 


și pe îngeri. El vede Paradisul, Infernul, Tronul şi Scaunul. În căruia a Jos! trimis” "° şi prin “obligația de a face omenie 
scensiunea sa, el pătrunde până la cel de-al şaptelea cer. bună. ^ 
Cala rind cu Pegasul, el se întâlneşte cu ceilalți Profeti $i se Conceptia lui Ibn Haldun despre adevárata 5 
roagă împreună cu ei EI percepe o diversitate de scene vii, ca şi profetiei corespunde intru totul cursului activităţii d 
cum percepțiile sale s-ar realiza la nivelul sensibilităţii sau în Mahomed. Profetul care a párásit Mecca intră in Medin 
E  — Ra pi el u 
celor obtinute din percepțiile feu m RE din categoria legislator. Constient de faptu ii c m cR "Pe aasa 
enzoriale"!. f ! prin intermediul organelor un conducător Pd d eint: kawi n “lanul princip E 
3 ea B a n t | principa! 
Dincitatul de mai sus, reiese limpede cá actul de cunoaster E p est TUE Cánd in 632. la numai zece ani de la 
realizat de pr: fet nu contine nici un element abstract. BSR isi NUES re moare, întreaga Arabie se găsea 
igo cade Danez ui UTE QURE RR refugiu Mn singur om si sub steagul unsi D eci de 
MAII Za kula yaaa 5! i se ráspunde. Acest fundamentate pe preceptele Coranului. cartea pe care zeci Ge 
; [perni pupresupuneinsa însuşiri speciale, care să depăşească milioane de credincioşi o vot recunoaşte ca stanta as 
disponibilitátile de cunoastere propri speciei umane si isto iei v ~a «i ceilalți cânditori musulmani, lbn Haldun consideră 
Profetia nu reprezintă o mutație ontologică, ci numai cea Malina S i 
formă pe care o poate atinge existența umană, iar profeţii Adobe YY P YV; E 
considerati ca fiinţe supranaturale, ci numai o categorie distinc N 116, M. R., lll, p. 70 
Stinctă 117, Vezi M. R. |, pp. 184-187 


118, Vezi M.R l P 188 | 
119, M.R. ll, p. 424 Vezi Mushin Mahdi, op: cit 


120. M. R. ll, p. 70 


115, M. R., Ul. pp v 
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Ibn Haldun are sensul de observaţie prin 
nediul unui sistem. à unei stări emoţionale. Dacă in cazul 
tei planului natural $1 a celui uman, componență afectivă a 

mpatà de posibilitatea de a ajunge la concluzia 


telepciunca lui 


dinu este es 


N lor independent de orice element emoţional, în cazul 
> : mi e ` . 1 
:damentàrii existenţei planului divin, ea constituie argumentul 


“Intelectia pură. nemijlocită de simţuri sau de rațiune, 
lizată de profet. presupune existența unor facultăți sufleteşti 
innăscute. În legătură cu acest gen de cunostinte, Ibn Haldun face 
următoarele precizări. O nouă categorie de disponibilităţi de 
cunoastere îi dau omului posibilitatea ca, pornind de la realitatea 
perceptibilă prin simţuri, să se ridice până la concepte generale;“dar 


lo de ele”. O a doua categorie de facultăţi 
ufletesti sunt acelea care conduc în direcţia intelectiei spirituale, 
1 -se pe cale intuitivă înțelegerea a ceea ce există dincolo 


de hotarul conceptelor generale. “Ele stau la baza cunoştinţelor pe 
« bin sfinţii şi misticii’. A treia categorie are ca efect 
DOS ea unei transformări totale a caracterelor umane în 
aractere angelice. Posesorii acestor facultăți sunt profeţii. 
tatea a sădit în ei capacitatea naturală!” de a se detaşa în 


revelatiei de tot ceea ce este uman în fiinţa lor, realizând 
lirect cu realitatea transcendentă. Acest dialog este redat 
et după revenirea la stadiul uman de care fusese detasat 


momentele revelatiei. Reproducánd cuvintele lui Mahomed 


127. M. R.. I. p. 198 

128. M. R.. IH. p. 198 
129 | Jun insi ta asupra caracterului natural al facultăţilor care il ridică ne 
3l ivelul revelatiei pentru ca pc de o parte să sublinieze idee E. i; 
ine”. iar pe de altá parte să înlăture pretenţia misticilor că stabilirea deo Ai 
nemijlocile cu planul divin este consecin(a exercitării unor practici care ec MANT 
piritualizarea completă fiintei umane, "Ei (profeții) ating stadiulangelic you EIS 
^ ' PUIU 


de caracterele umane in virtutea constituției lor naturale şi nu cu ajutorul 
/ i Í y Oru 
facultăţi dobandite sau printr-un megtegug oarecare” (M, R., 1, p. 199). În | "ie 
: P lep 


facultátile sufleteşti care fac posibilă revelația, Mushin Mahdi este de T Biura 

j Ibn Haldun nu aduce precizări cu privire la natura lor, ele se ib PIS en, 
ntelectul sfânt, forma cea mai jnaltà a intelectului contemplativ din eode A cu 
icenna. ü cárui realizare supremă este actul profetic, (Vezi Mushin Mahdi on 

) 


i p. BO şi Henri Corbin op. cit.. p. 240) 


PN 


rin care Profetul descrie actul revelatiet, Ibn Haldun preci à: 
Uneori ea imi este anunțată ca sunetul unui clopotel. Aceasta mă 
impresionează încel mai inalt grad Când încetează. amretimut tot 
ceea ce mi s-a spus. Alteori ingerul imi apare in formá de om. El 
îmi vorbeşte, iar eu rețin ceea ce el mi-a vorbif” 
Importanța pe care [bn Haldun o acord 
cunoaşterii profetice, ca şi insistența cu car 
teme, au O semnificaţie care depăşeşte probl 
mologicá in cadrul concepţiei sale fi fice 
dintre rezultatele care pot fi obținute prin inci 
planul realităţii transcendente şi conțin 
el voieşte să restabilească integral s nc 
fundamental al Islamului: *Nu existá nici un Dumne 
Dumnezeu, iar Mahomed este Trin S 
principiu s-a stabilit caracterul defi 
posibilităţilor de comunicare dintre om ș 
nici un efort uman nu mai poate imbo 
elemente. noi. Prin transmiterea Le 
posesiunea adevărului absolut. Din acest 
se confundă cu respectarea ordonantelor i 
l-a dat însuşi Mahomed. acordând, în ultima partea v 
calităţii de Legislator. In felul acesta s-au crea 


căreia put 


stabile, guvernate teocratic, in cadrul cărei 
politică, se identifică cu puterea spirituală, urmay © 
califilor, nerămânându-le altă sarcină decât să dn M 
observe respectarea Legii”? „Echilibrul interior Sa 25 Pu 
în decursul timpului. Din şirul factorilor cu consecin nefaste 


1 13 
ributie substanțială 


pentru evoluţia generalăa lumii islamice, o conta ibutie — 
t i i nzul lor de a accepta statutul de 
au avut-o curentele mistice, prin refuzul lor de a accepta statutul 
s 1 OTT "uc ` hamin e tel nt ^1 a Ti. 
stabilitate impus de autoritățile oficiale: În lumina acestei intelege 


i s vice la inimitabilitatea şi unicitatea 
precizările lui lbn Halduncu privire la Ins l š c 


rmasilor Pt 


àsesc cadru »ocupárilor strict 

Revelatiei lui Mahomed depăşesc cadrul preocupările * 3 

° inn ` " A "(3 ` ye la 

epistemologice, constituind elemente de naturà să cc Ex s ia 

explicarea “volului negativ al misticismului în procesul istoric 
2 ares g 


parcurs de lumea musulmană 


———— vw. 


130, M. R., p 320 
VM. Vezi Gustave Grunebaum, c 


yx cit, p. 184 
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4, Cunoasterea stiintifici 


Gândirea, 
facultăţii de a gândi, Ibn Haldun face două afirmaţii ap 
contradictorii. Iniţial el 
Divinitatea l-a înzestrat pe om, 
creației 1%, ca apoi, numai la o pagină distanţă, să scrie: “e 
cavitütile creierului”. In realitate nu este vorba de o contradicţi 
ci de două perspective diferite, care în concepţia sa nu se d 
Pentru el, Divinitatea este cauza absolută a întregii realități ju 
acest sens tot ceea ce există trebuie considerat ca avann 
originea în ea Dar acțiunea creatoare a Divinității s-a cor in 
in modalităţile de a fi, de a se manifesta şi de a acţiona als es A 
create, astfel încât, sub acest aspect, explicatia entem xistenfei 
nu mai necesità o referire la planul divin. Asemenea r fi T maturae 
să lămurească lucrurile şi să contribuie la o cun a referiri, în loc 
arealităţii, araduce prejudicii religiei şi ar frá REIN ştiinţifică 
De altfel, întreaga gândire ştiinţifică ar eno Prperesulstinie lu 
Averroes a urmat această cale. Ori d i de e Râzi până la 
A „Ori de câte ori cercetările au avut 


C 


aracter stri iinti Fi d , 
"y xe Strict ştiinţific s-a făcut abstracție de cauzalitate 1 divinà 
a S sa tie negată în pri ipi şi s-au căutat cauze e 
F a a ca ea să f g Incipiu 
ienomene aturale I P Ç t Í Ib 
0 | in natura însăşi. rocedând In ace I | 
St le 3 n 


Haldun le à i 

x aga capacitatea d ândi 

într-o $ Ç e a gândi ivi i 
intr-o înțelegere mai largă Eee de activitatea cerebralà $1 


C sa activitate psihică de procesele 
Originea î à 
" ginea îndepărtată a iei 
psihică se găseşte în gândi Aristotel. Consti x | 
| ind là a concep ao uni i 
filozofice nu paf dota ea lui Aristotel. Constiinfa cà adevaruri 
. ^m. | | | | | 
S eu dédit acependenide o temeinică Ere 
cunoaştere într. MEM : 
terminat pe. priveascá 
perspectivă nouă, în care accent esu : 
ul este pus pe 
JE 
a Vezi M. R., II, p. 411. 
"- M- R. II. p. 412. Vezi si M.R 
i şi M. R., 


I. p. `i 
P. 197 si p. 210; M. R., III. p. 105 si p. 295. 


facultate specific umană. Asupra originii 
ii 

op Stau RUNE ar 
afirmă că gândirea este darul cus 
deosebindu-l prin ea de TM 


gândirea) este produsul unor funcțiuni speciale cu sediul t 
i D in 


A 


„sale prin cunostintele pe care le dobândeşte cu organele sale". 
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fondul biologic dotia umane." Configurafiile vii sunt de fapt 
izvorul cel mai important al filozofiei şi ştiinţei aristotelice”. În 
opoziție cu Platon, care ridicase o barieră ontologică între corp și 
suflet, Aristotel pornește de la înțelegerea omului ca o unitate bio- 
psihică. 

pe aceeaşi linie consecvent aristotelică se axează si Ibn 
Haldun. Pornind de la premizele aristotelice, care consideră 
facultatea senzitivă si facultatea cunoscătoare ca funcțiuni ale 
aceleiaşi realităţi'”, el afirmă existența unui suport biologic şi 
pentru activitatea de gândire pe care o consideră ca una din 
funcțiunile sufletului, despre care afirmă fárá echivoc cá este o 
substanță materială. “Sufletul este o substanță materială. care 
extrage treptat formele existenţei cu ajutorul formelor lucrurilor 
pe care ajunge să le cunoască". 

Apariţia facultăţilor intelectuale se încadrează în procesul 
general al evoluţiei universului material şi se supune legilor 
obiective ale naturii. “Capacitatea de a gândi apare numai după 
ce animalitatea din om a atins perfecțiunea”. Acest adevâr este 
valabil atât la nivelul speciei, cât şi al individului^*. Omul se naşte 
ignorant, ceea ce în înțelegere lui Ibn Haldun este identic cu starea 
de animalitate, pe care apoi o depăşeşte prinactivitatea de cunoaştere 
desfăşurată cu ajutorul gândirii. “El atinge perfecțiunea speciei 


În concluzie, facultăţile intelectuale sunt funcțiuni ale structurii 
biologice ajunse la un anumit grad de evoluție şi înțelegerea 
functionalitàtii lor nu necesită elemente din afara cadrului strict 
natural. Dacă totuşi Ibn Haldun menţionează faptul că deasupra a 
tot ceea ce există se găseşte Divinitatea, principiul creator al 
întregii realităţi, acest lucru, cel puţin din punctul de vedere al 
analizei activităţii de cunoaştere a omului în primul stadiu al 


IE e o 


134. Lucian Blaga, Știință si creaţie, Sibiu 1942 pp. 84-85. 
135. Vezi Aristotel, Despre suflet, p- 431 b. 

136. M. R, ll, p. 421. 

137. M. R, IL, p. 425. y ° 
138. Ibn Haldun ia în considerare nu numai evoluția generală a speciilor, cisievolutia 
intrauterinà a individului. 
139. M.R. Il, p. 423. 
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existentei sale. “umanitatea” nu constituie ocontributie in plus 
la lămurirea fondului problemet. Mai ales dacă se ține seama că 
această menţiune nu reprezintă decât o repetare a ideii despre 
starea de ienorantà inițială şi despre importanța elaborării de 
cunoştinţe pentru ca nivelul “umanității” să fie atins. “Omul a 
dobândit de la Dumnezeu ca de o favoare, primul stadiu al 
existentei sale - umanitatea - CU cele două stări, cea înnăscută şi 
tà prin elaborare proprie"! 


cea rea 


Actul de cunoastere. Necesitatea găsirii unei explicaţii 
convingătoare asupra dualismului suflet-intelect, care să lămurească 
modul de formare a cunoştinţelor, l-a condus pe Aristotel la teoria 
existenței a două forme de intelect: intelectul pasiv şi intelectul 
activ. Primul “de aşa natură incát să devină toate, iar al doilea prin 
care se implinesc toate, intocmai ca o stare permanentd, cum este 
lumina "2. Concepţia aristotelică despre conlucrarea celor două 
forme de intelect pentru realizarea actului de cunoaştere reprezintă 

reacția spiritului ştiinţific împotriva raționalismului şi idealismului 
lui Platon. Considerând fondul sufletesc, intelectul pasiv, “ca o 
potentà întocmai unei table pe care nimic nu stă scris în ac^, 
Aristotel formulează de fapt principiul de bază al concepţiei sale 
empiriste. Actul de cunoaştere nu se mai reduce la actualizarea 
cunoaşterii preexistente în rațiune; el se realizează prin acţiunea 
intelectului activ, care abstrage din realitatea obiectivă esentele 
imanente lucrurilor. 
Pentru Ibn i : 
Ea constituie Malo pi a: TEN PNE 
existenta exterioară lor si se realizează cu RE Wes ye: de 
t ajutorul celor cinci 


140. Adeziunea lui Ibn Haldun la credința musulmană îl determină să accent ă 
umanitatea nu reprezintă decât primul stadiu al existenţei umane şi că i] SS is 
să se prepare pentru atrece în cel de-al doilea stadiu, angelitatea (vezi M. R., I o5 
141. M. R., IL, p. 426. READ 
142. Aristotel, Despre suflet. 430 a. 

143. Aristotel. loc cit. Vezi Thomas von Aquin, Die Seele, Erklärungen zu di "ei 
Büchernvon Aristoteles “Uber die Seele", Wien, 1937, p. 46." Dar întrucât (s ae 
stabileşte că esențele lucrurilor sensibile sunt imanente materiei si nu sunt e : ni 
în act, ela trebuit să admită existența unui intelect capabil să le abstragă di = le 
și să le facă inteligibile in acf . Carti 


_ fn. 
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simţuri. Nici o îndoială, deci, asupra adeziunii sale la punctul de 
vedere empirist în problemaoriginii cunoştinţelor umane. ^F iintele 
vii obțin cunoştinţe despre lucrurile care există în jurul lor prin 
simţurile cu care le-a înzestrat Dumnezeu, adică prin simţul 
auzului, văzului, mirosului, gustului şi pipăitului ^ 

Pentru toate vietuitoarele, cu excepția omului. procesul de 

cunoaștere se limitează la sesizarea particularului concret prin 
intermediul perceptiilor. Pentru ele realitatea este diversitate 
absolutá, este domeniul in care particularul se confundá cu esenta 
realitátii. Spre deosebire de acest mod elementar de a cunoaşte. 
“omul are avantajul faţă de celelalte fiinte de a putea cunoaşte 
lucrurile care se găsesc în afara sa şi capacitatea de a gândi. care 
este ceva superior simturilor”. 

Funcţia gândirii este sesizarea universalului. Prin această 
precizare, Ibn Haldun pătrunde în miezul problemei centrale a 
filozofiei Evului Mediu, cearta üniversalelor. Îndelungile dezbateri 
şi dispute asupra acestui subiect, chiar dacă nu au condus la o 
concepţie unitară, au cristalizat atât de precis soluțiile posibile. 
încât s-ar părea că autorului Prolegomenelor nu-i mai râmâne 
decât să adere la una dintre orientările deja formulate. În fapt. însă. 
el va aborda problema universalelor de pe o poziţie diferită de 
predecesorii săi, adoptând un punct de vedere care îl situează mai 
aproape de perspectiva specifică gânditorilor moderni, decât de 
cea medievală. Gândirea medievală a privit universalele în 
perspectiva ontologică, afirmându-le sau contestându-le realitatea 
ca entități ontologice. Pentru Ibn Haldun ele sunt însă. în primul 

rând, realități epistemologice; abia după ce le va studia sub acest 
aspect, va trage concluzii asupra naturii lor. i 

Ca realități epistemologice, universalele rezultă din procesul 
de prelucrare de către facultățile intelectuale a datelor primare de 
cunoaştere, percepțiile şi reprezentările. “Omul se deosebeşte de 
animale prin capacitatea sa de a sesiza universalele. care sunt 
date extrase din sensibilia. Omul poate realiza aceasta In virtutea 
faptului că intelectul său obține din lucrurile particulare, care se 


aseamănă unele cu altele, percepute prin simțuri, o imagine 


LLLI LETT 


144. M. R., l, p. 412. 
145. M. R., lI, p. 421. 
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O asemenea imagine este 


-onformă cu toate aceste obiecle. ! ^ 
iini omul dispune deja de un al 


universală”. Prin elaborarea lor, š ; T = 
doilea nivel de cunoştinţe, noţiunile, à câror existenţă mabe 
**asigurd recunoaşterea esentialului in obiectele particulare , 
~ Procesul de formare a universalelor are un curs ascendent. 
Dacà primul strat de concepte generale a fost obtinut direct din 
activitatea facultăților intelectuale aplicată asupra elementelor 
perceptive, următoarele etaje se obțin numai prin elaborarea 
mentală, abstrăgându-se din genurile inferioare, genuri cu un grad 
din ce în ce mai mare de generalitate, “până când se obține cel mai 
inalt gen, care este substantia". 

În legătură cu conceptul de ““substanţă”? în înțelegerea pe 
care i-o acordă Ibn Haldun trebuie făcute următoarele precizări. 
Substanţa reprezintă realitatea de maximă generalitate, comună 
întregului plan natural asupra căruia a operat activitatea de 
cunoaştere. În consecinţă, ea se identifică cu conceptul de materie, 
substratul universal al întregii existente naturale. În momentul 
atingerii acestui nivel de generalitate “intelectul se opreşte şi nu 
mai operează nicio altáabstragere"'?. Inexistenţa unui altconcept 
universal cu care să se efectueze o comparaţie, dă substanţei 

semnificaţia de limită superioară a cunoaşterii ştiinţifice. Orice 
încercare de a depăşi acest prag ar însemna ruperea contactului cu 
datele primare care au stat la baza întregului proces. 
Universalele servesc, in raport cu realitatea in sine, ca 
elemente de ordine şi sistematizare, adică tocmai ceea ce constituie 
esența ştiinţei. În activitatea sa, intelectul reuşeşte să extragă din 
realitatea concretă concepte care subordonează clase de obiecte 
asemănătoare, transformând datele perceptive brute în date elaborate 
mental, însă, pentru a nu pierde contactul cu realitatea in sine pe 
care o exprimă, este necesar ca abstractiunile să conţină o implicare 
ontologică. Prin însăşi geneza lor, universalele sunt purtătoar jl 
unei contradicții de structură. Ca entități abstracte CERES 
genurile sunt produse ale gândirii, dar prin realitatea concretă din 
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care sunt degajate, ele apartin unei forme de existentá opuse 
gândirii. Formulând problema astfel, Ibn Haldun nu a putut evita 
întrebarea cu privire la statutul ontological cunoştinţelor universale, 
dar formularea ei după lámurirea procesului psihologic si 
epistemologic care conduce la formarea conceptelor generale îi 
oferă deja premizele unei soluţii care să asigure sistemului de 
cunoştinţe elaborate mental valabilitatea de adevăr. 
Fără îndoială că cele trei soluţii formulate de gândirea 
antică şi preluate de filozofia medievală, realismul, nominalismul 
şi conceptualismul i-au fost cunoscute. Dintre ele, acela care se 
acordăcu analiza psihologică a procesului de formarea universalelor 
este conceptualismul. Pentru Ibn Haldun, universalul zace ascuns 
în individualul material şi concret, iar activitatea intelectuală îl 
descoperă. Descoperirea nu are însă caracterul stabilirii unei 
corespondențe între forme raţionale preexistente în intelect şi 
universalia““inre”,adicăun conceptualism rationalist. Descoperirea 
are loc în cadrul contactului direct cu realitatea concretă. 
Concomitent cu sesizarea caracterelor particulare ale obiectului de 
către activitatea senzorială, intelectul surprinde în obiect 
universalitatea speciei şi a genului. Conceptualismul său are un 
pronunțat caracter empirist, subliniind prin aceasta inseparabilitatea 
între abstract şi concret, între individual şi universal. Conceptele 
universale, genul şi specia, nu pot servi la cunoaşterea realităţii 
decât în măsura în care există certitudinea că ele aparțin structural 
existenţei obiective. De aceea afirmaţia“ universalele sunt abstrase 
din sensibilia” nu exprimă numai fondul unui proces psihologic, ci 
orealitate ontologică, existența universalului ca esenţă in particular. 
În această lumină, limitarea procesului de cunoaştere la pragul 
superioral datelor de generalitate care îşi găsesc suport în realitatea 
materială dobândeşte şi o justificare ontologică. pe lângă cea 
epistemologică. În consecință cunoaşterea ştiinţifică nu este posibilă 
decât în limitele planului natural, singurul unde existenţa concretă, 


esenţa şi ideea universală se suprapun până la coincidenţă. 
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5. Treptele intelectului 


Gânditorii medievali, atât creştini cât şi musulmani, au 
preluat, fie din sursă directă. fie din comentariile redactate în 
Antichitate, tezele aristotelice asupra procesului de cunoaştere, pe 
care apoi le-au interpretat după propria lor înțelegere în intenţia de 
a rămâne însă cât mai aproape de sensurile originare. Fără îndoială 
că sub acest aspect şi Ibn Haldun este tributar Stagiritului dar 
adeziunea sa la teoria aristotelică despre activitatea intelectului, nu 
trebuie să conducă la concluzia existenţei unui raport de dependență, 
ca în cazul lui Averroes. De aici şi libertatea cu care conduce 
analiza asupra capacităţii umane de cunoaştere pe un drum care 
depăşeşte problematica aristotelicá, integrándu-se intenţiei de a 
pune bazele ştiinţei despre societate. 

Pentru Ibn Haldun intelectul îşi desfăşoară activitatea la 
trei nivele distincte. Diferentierile graduale stabilite de autorul 
Prolegomenelor se bazează pe următoarele trei criterii: domeniul 
în care operează. forma de cunoaştere la care se ridică şi scopul 
urmărit prin activitatea desfăşurată, acesta din urmă fiind de fapt 
criteriul principal. 

“Prima treaptă a capacităţii de gândire este cunoaşterea 
intelectuală a lucrurilor care există în lumea exterioară, într-o 
ordine naturală sau arbitrară şi pe care omul are posibilitatea să 
le reordoneze cu propriile sale facultăţi. Această formă de gândire 
se bazează în principal pe percepții. Ea este intelectul discernent, 
cu ajutorul căruia omul îşi procură mijloacele pentru existenţă şi 
lucrurile care îi sunt utile, respingând pe cele care îi sunt 
dăunătoare”. Inainte deci ca realitatea să fie supusă unui proces 
de cunoaştere teoretică, gândirii îi revine sarcina de a rezolva 
problemele practice de care depinde viaţa în sine. În acest scop, 
capacitatea de a gândi, depăşind faza de simplă percepere a 
realităţii obiective, dar păstrându-se totuşi la nivelul perceptiilor, 
ia mai întâi act de relaţiile de ordine existente în lumea exterioară, 
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si apoi, în raport de necesităţile primordi 
bunurile destinate existenței, introduce noi c 
care au în vedere distincţia între cee 
este dăunător. 


ale, necesităţi privind 
riterii de sistematizare. 
a ce este util vieţii şi ceea ce 


y | AUN intelectului discernent nu se reduce însă la 

simple constatări, Lumea lucrurilor exterioare asupra cărora 

operează intelectul “cuprinde şi acţiunile fiintelor vii care se 

petrec din intenţiile lor”. Asigurarea mijloacelor hecesare 

existenţei presupune, atât din partea omilui, cát şi din partea 

celorlalte viețuitoare, acțiune. Ceea ce constituie specificul 

acţiunilor umane întreprinse în acest scop este caracterul lor “bine 

organizat şi ordonat"'?*, Acţiunile umane dirijate de intelect se 

produc după o prealabilă deliberare. Ori de câte ori omul năzuieşte 

să realizeze ceva, trebuie să parcurgă mai întâi mental întregul 

proces, ținând seama de ordinea etapelor şi de conditionárile dintre 

ele. Punctul de plecare al procesului mental este întotdeauna 
scopul urmărit, obiectivul care trebuie înfăptuit. În raport cu el. 

toate etapele anterioare se inlàántuiesc într-o ordine regresivă 
precisă, fiecare din ele devenind condiţie obligatorie pentru 
realizarea etapei următoare. “Aşa, de pildă, dacă cineva vrea să 
construiască un acoperiş sub care să se adăpostească. cursul 
procesului mintal va merge de la acoperiş la zidul pe care se 
sprijină acoperişul şi apoi la fundaţia pe care stă zidul. Aici 
procesul de gândire se termină şi omul va porni să lucreze 
fundatia, apoi zidul şi apoi acoperişul, cu care acțiunea se 
incheie" 53. Întreaga activitate practică este organizată şi controlată 
de gândire în baza prin-cipiului pe care Ibn Haldun îl redă sub 
formă de citat: “Începutul acțiunii este sfârşitul gândirii şi începutul 
gândirii este sfârşitul acțiunii”. 

Mentiunea unui citat, fapt arareori întâlnit la gânditorii 
medievali, a pus problema determinării izvorului de unde a fost 
preluat. 5^ Originea sa aristotelică este neîndoielnică. O analiză 
L k= Pe CIT c 
151. M. R., II. p. 414. 
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155. Probabil citatul a fost preluat din Comentariul lui Simplicius asupra ategorülor 
lui Aristotel, fie direct din traducerea arabă, fie prin intermediul lui Averroes. 


atentă asupra rolului şi asupră modului de a acționa al intelectului 
evidență asemănarea să funcţională cu intelectul 
° (De altfel, termenul de intelect discernent 
e folosit chiar de Aristotel in De 
ambii gânditori intelectul gândeşte 
concret, desfăşurându-şi activitatea în afară de el însuşi, în lumea 
exterioară, Ibn Haldun îşi concentrează atenţia asupra acelei laturi 
ândirii care îl ajută pe om să-şi rezolve, prin 
are depinde însăşi existența sa. Atât de 
importantă îi apare autorului Prolegomenelor capacitatea omului 
de a gândi până la detaliu acțiunile pe care le va întreprinde, încât 
în funcţie de numărul de verigi concepute mental, din care se 
incheagà lanţul etapelor intermediare care separă scopul acţiunii 
de începutul ei. se poate determina gradul de evoluţie al persoanei 
care gândeşte şi totodată poziţia ei pe scara progresului umanității. 

Paralelismul subliniat mai sus între intelectul discernent şi 
intelectul practic poate conduce la impresia existenței unei destul 
je strânse dependențe a lui Ibn Haldun de epistemologia aristotelică. 
De îndată ce autorul Prolegomenelor trece la analiza celei de a 
douatrepte a capacității de gândire, intelectul experimental, impresia 
se dovedeşte numai partial întemeiată. 

Intreaga teorie formulată de Ibn Haldun despre treptele 
intelectului este subordonată concepției sale despre om ca ființă 
socială. Această determinare este atât de importantă în orice 
E EA umană, încât sublinierea ei numai în contextul 
T ocietátii, aşa cum procedează Aristotel, conduce 
A concluzii deformate asupra realităţii. In analiza întreprinsă 
asupra activităţii intelectului, Stagiritul operează cu un subiect 
dotat cu gândire, fără să simtă necesitatea de a lua în conside 
şi determinările de ordin social. Pentru Ibn Haldun însă, înt E 
existență umană este lipsită de sens în afara determináril ea 

Ca urmare, capacitatea de gândire va inārilotsociale; 

; ⁄ avea de rezolvat d 

categorie de probleme cu caracter i PE Sasa A 
practic, problemele raporturilor 


discernentscoate in 
practic aristotelic" 
pentru intelectul practic est 
DS. În timp ce pentru 


a activității practice a g 
acţiune, problemele de c 
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156. Vezi Aristotel, Despre suflet, 433 a 10-15: *Cáci lucrul către care se indre. 

2/71 1 h Ti ] 1 i 

názuínta este chiar principiul intelectului practic, iar momentul său E 

principiul acțiunii”. final este 
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dintre oamen L “A doua treaptă (a intelectului) este capacitatea de 
a gândi care îl înzestrează pe om cu ideile şi comportamentul 
necesar in raporturile cu alți oameni şi în conducerea lor. El 
operează îndeosebi. cu judecăţi, care se obțin una câte una prin 
experienţă, până când devin cu adevărat folositoare. Aceasta se 
numeste intelectul experimental", 
Cooperarea dintre oameni este consecința unității de scopuri. 
Ea se concretizează în acţiunile ordonate ale membrilor grupului 
social, care au căzut de acord să respecte un anumit sistem de 
norme de conduită. Aceste norme, conceptele sociale de bază, sunt 
elaborate de intelectul experimental. Dobândirea lor este, ca şi în 
cazul activităţii intelectului care discerne, rezultatul unor contacte 
directe cu lumea exterioară, limitată în acest caz la ansamblul 
interacțiunilor între persoane. Ideile sociale sunt rodul situaţiilor 
concrete şi provin din experiență. “Toate (normele de conduită 
socială) derivă din experienţă şi se obțin prin ea. Ele sunt concepte 
particulare legate de sensibilia" ? 
Experientele care conduc la formarea conceptelor sociale 
pot consta din evenimentele pe care fiecare persoaná le tráies 
"raporturile cu alte persoane. Din aceste evenimente se extrag 
concluzii cu caracter general despre modul in care trebuie să se 
desfăşoare convietuirea dintre oameni, despre ceea ce este îngăduit 
şi ce nu este îngăduit să se facă. Dar calea experiențelor personale 
presupune timp îndelungat. De aceea, “Dumnezeu a ugurat 
oamenilor obtinerea cunostintelor sociale într-un timp scurt prin 
folosirea experientei părinților, a profesorilor şi a celor r 
vârstnici... Acesta este sensul zicalei: Cine nu a fost educat 
părinți, va fi educat de timp”. 

Deşi la baza formării conceptelor sociale se 
acter particular, totuşi procesul de prelucrar 
leste cu mult mai complex decâtactivitatea 
intelectului discernent. Funcțiunea sa presupune elaborarea sau 
însuşirea unui fond de concepţie general, acestea fiind sistematizate 
ca orientări politice şi norme de conduită cu caracter filozofic. 
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găsesc diferitele 
situaţii cu car e efectuat 
de intelectul experimenta 


«a norme filozofice abat ființa umană de 
cálàuzind-o spre cele caresi 


cunt dáundtoare 
) pet 
„spre bini 


convietuire socială pot ñ 


LY PN {i ( 1 a 
Odată dobândite, normele de ci 
;eranilor urmátoare fără ca acestea să mai fie obligate 

SMS enera ( | t: Fi . ( 
ius la formarea lor. C onsiderarea 


ucatie ca sursă de cunoaştere nu 


epete experienţele care au conc 
nvătământ şi de ed 
o infirmare a punctului de vedere empirist in 
nii cunostintelor Dimpotrivă, prin introducerea 
deii de experienţă socială, procesul de cunoaştere nu mai este 


atie schematizată până la deformare între existența 
ci un subiect artificializat prin desprinderea lui de realitatea 


socială. aşa cum procedează Aristotel. 
ideea existentei unui întreg compartiment din sânul 
capacității de gândire. intelectul experimental, al cărui câmp de 
ctivitateeste format din țesătura complexă a relaţiilor interumane, 
aduce un înțeles nou. mai complet şi mai aproape de conţinutul real 
fenomenelor din zonele în care facultăţile intelectuale au de 
solutionat probleme cu caracter practic. Dacă pentru Aristotel 
meniul de activitate al intelectului practic se limitează la realitatea 
tà în 1 perceptiilor sau reprezentărilor, pentru Ibn 
| practic include şi viața socială, de unde, prin 
ntei individuale şi a celei colective, rezultă 
regulile de convietuire şi cooperare între oameni. În această 
nt a și morala devin discipline elaborate de intelectul 
ntal. Ele contin experienţa socială generalizată a grupului, 
nu principii stabilite prin speculație, independent de realitățile 
ncrete cărora trebuie să |i se aplice. Din această cauză Ibn 
r ră pe savanți - denumire folosită pentru categoria 
i - ca persoanele cele mai puţin indicate să se 
căcu treburi le politice "Originea acestei incapacităţi 
in Japlul că savanții sunt depringi să opereze cu 
peculatia mintală şi cu aprofundarea ideilor pe care IV VITE ae 
lin sensibilia si pe care le concep ca adeváruri universale ideice 
aplicale realităţii in general, dar nu pot fi aplicate şi 


vealităţilor particulare precum indi idul. Fina, natiuned sau 


poporul Concluzia formulată pentru politică 


pentru toate ştiinţele normative. In acest ; [bn Haldun fa 
următoarele precizâri de natură să 
süvárgesc gânditori ori de câte ori doresc să călâuzească societa 


pe drumul unei finalitáti concepute mental, fără rădăcini in realita 


concretă. “Aşa de pildă, normele religioa unt cazuri spe 


extrase din binecunoscutele texte ale € ranului şi Sunn 
lor se aşteaptă ca faptele din lumea exterioară să li se conjormez 
în contrast cu ştiinţele intelectuale, unde. pentru a se & j 
temeinicia adevărurilor formulate, se urmăreşte ca aceste adevăr ur 
să se verifice la nivelul fenomenelor ; 
Eroarea comisă de gândit 
trebuie să se formuleze norm: 
pentru persoanele care alcáti 
necunoasterea adevăratelor raporturi 
pentru dobândirea lor “Omul 
existenţă completă şi să trăiasc 
Prin însăşi natura sa el are 
oameni pentru a-şi putea satisface nec 
este însă un act spontan, asa cum se prc 
vietuitoare, ci un act deliberat. Necesit 
factor actualizant pentru intelectul 
potentialitate in interiorul capacităţii de gà 
se concretizează într-o amplă consul 
membrii grupului în curs de formare şi num 
identități de vederi se ajunge la asociație. 
de convieţuire care guvernează existenta 
ale unui proces de gândire colectivă, lac 


grupului încă din faza de constituire | 

Sublinierea existenţei unoracte de gândire elaborate colectiv 
lărgeşte înțelegerea activității intelectuale cu o dimensiune nouă: 
cadrul social Ibn Haldun întredeschide astfel portie unu: domeniu 
de cercetări necunoscut nici gândirii antice, nic! celei medievale: 


N 
162. M, R., Ill, p. 308 
163. M. R., Ill, p. 309 
164. M. R., ll, p. 417 


96 


psihologia socialà. Încă una dintre remarcabilele anticipatii 
ale autorului Prolegomenelor faţă de evolutia gándirii 
moderne. Raportând modul în care Ibn Haldun priveşte funcțiunile 
intelectului experimental la ceea ce Jean Stoetzel consideră ca 
fiind domeniul psihologiei sociale - “procesele de interacțiune şi 
de comportament în grup” 5 - coincidenta cámpului problematic 
este evidentă. 

“După aceste două trepte ale intelectului (intelectul 
discernent şi intelectul experimental) urmează treapta cea mai 
înaltă, intelectul speculativ”. 

Înţelesul pe care Ibn Haldun îl acordă intelectului speculativ 
este de cunoaştere noțională, adică discursivă, raţională, opusă 
cunoaşterii sensibile. “Intelectul speculativ este forma de cunoaştere 
care procură cunoştinţe sau cunoştinţe ipotetice despre obiect, 
deasupra oricărei percepții senzoriale şi fără nici o activitate 

practică". Lipsa elementelor sensibile în activitatea desfăşurată 
de intelectul speculativ nu are însă în înţelegerea sa semnificaţia de 
cunoaştere apriorică, ci numai de proces ulterior cunoaşterii 
perceptive. Elementele cu care operează intelectul speculativ, 
conceptele, au fost extrase initial din date sensibile. “Else bazează 
pe perceptii şi pe judecată”$. 

Superioritatea intelectului speculativ rezultă din capacitatea 
sa combativă, reuşind să formeze cunoştinţe noi pe baza datelor de 
xcd sobei e anterior. După obţinerea conceptelor - 
ideile generale extrase direct di i ă-i 
speculativ îşi continuă i pp 8 e uer , ERA 
din care obtine “idei abstracte m nu E ds i san d 
1 in sensibilia si 
care, combinate unele cu altele, dau naştere gtiintelor^'9. Pentr 

a face distincția între cele două categorii de idei generale Ibn Haldun 
foloseste drept criteriu materialul care a fost supus prelucrării 
denumind conceptele "intelligibilia primare”, iar ideile extrase 


165. Jean Stoetzel. La psychologie sociale, Paris, 1963, p. 26. 
166. M. R.. II. p. 419. 
167. M. R., II. p. 413. Vezi Immanuel Kant. Critica Raţiunii Pure, Bucureşti, 1969 
- Intelectul nu a fost definit mai sus decât negativ: o facultate de cunoașteri : 
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din concepte "intelligibilia secundare”. Dar pentru ca ştiinţele să 
fie posibile este necesar ca ideile generale să corespundă întru totul 
realităţii pe care o exprimă. În cazul conceptelor -intelligibilia 
primare - corespondenţa este asigurată prin modul în care se obțin. 
“Ele sunt imagini abstracte din existența individuală conforme cu 
toate caracterele existenței. după cum o pecete este conformă cu 
tot ceea ce imprimă în ceară sau în lu”. Pentru "intelligibilia 
secundare” verificarea cu realitatea concretă nu se mai efectuează 
direct.“ Conformitatea între rezultatele gândirii şi lumeaexterioará 
nu este cerlă, deoarece ea este verificată cu ajutorul judecátii şi 
rationamentului. Intreaga activitate rationaláopereazá cu elemente 
de generalitate, în timp ce existenta lumii obiective este individuală 
prin substantia sa™'™, Cum însă ştiinţa nu se poate dispensa de 
datele de generalitate rezultate din activitatea intelectului specul 
Ibn Haldun îşi va concentra atenţia asupra normelor Şi princip 
logicii. deşi în ultimă instanță el consideră că verificarea v alabilit 
de adevăr a cunoştinţelor dobândite din travaliul intelectului 
speculativ se face prin confruntarea ideilor cu realitatea obiectivă 
la care se referă. Verificarea este posibilă, întrucât “există ceva in 
aceste substanţe individuale care conduc la conformitatea dintre 
judecăţile universale ale rațiunii şi existența individuală din 
realitatea obiectivă ^ 7 
Situaţia creată în filozofia arabo-musulmană în urma 
frecventei confuzii între speculație şi investigația ştiinţifică. dar 
mai ales ca urmare a abuzului de speculație pură. ar fi putut fi 
evitată dacă s-ar fi ținut seama de caracterul natural al gândirii- 


Formulând ideea înţelegerii filozofiei ca sumă a investigațiilor 
întreprinse cu scopul precis dea face inteligibilă realitatea naturală 
prin orientarea activităţii raţionale la nivelul existenței concrete, 
autorul Prolegomenelor părăseşte tonul în general echilibrat al 
expunerii si îşi însoţeşte recomandările de o neobişnuită vigoare a 
expresiei. care imprimă pasajului accente cu adevărat patetice. 
“Părăseşte toate procedeele tehnice şi cautà-ti refugiu în imperiul 
gândirii pe care {i-a dat-o natura! Lasă rațiunea să colinde şi 


a > 
170. M. R.. Ill. p. 247. 

171. M. R.. II. P. 231. 

172. Ibid. 
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mintea să cerceteze in voie IN natură, in funcție de m 
saobjiide la ea ' Disputele verbale şi îndoielile pri [ s i re 
c larității logice intre adevăr si fals sunt toate probleme conve[ior E e 
rp. oci Ae PNE re la fel. sau 
şi tehnice Numeroasele lor aspec te sunt toa PR 
asemănătoare, din cauza caracterului lor convențional PA E 
Dacă te opresti asupra lor, nu vei fi în stare sd disting! ac eval : 
din ele, căci adevărul nu poale fi sesizal decăt dacă există in 
natură. Toate îndoielile şi incertitudinile vor persista. Obiectivele 
căutării vor rămâne ascunse şi gânditorul va fi împiedicat să le 
atingă. Aşa s-a întâmplat cu gánditorii atraşi şi fermeca de 
logică. Ei cred că logica este un mijloc natural de a înțelege 
adevărul. Dar de îndată ce işi fac apariţia neîncrederea şi îndoiala 
cu privire la claritate, ei se încurcă şi numai CU greu sunt in stare 
sá se elibereze de ele”. lass br 
Atitudinea adoptată de Ibn Haldun față de logica formală 
şi de speculație i-a făcut pe unii comentatori să-i atribuie intenția 
de a fi voit să înlăture principiile gândirii asa cum au fost ele 
stabilite de Aristotel. Acuzatia este exagerată. Singurul obiectiv pe 
care l-a urmărit autorul Prolegomenelor a fost să sublinieze 
incapacitatea logicii bazate pe o înțelegere dogmaticăa lui Aristotel 
de a descoperi adevăruri şi de a oferi, independent de experienţă, 
o înțelegere a realităţii concrete. Critica sa nu-l vizează atât pe 
autorul Organon-ului, cát deformările, denaturările şi trunchierile 
survenite ulterior. Prin dezvoltarea până la formalism a silogisticii 
şi prin transformarea logicii judecății în logica propozitiilor, stoicii 
au făcut primul pas în această direcţie. Scolastica a desăvârşit 
procesul prin incapacitatea de a opera cu ideea aristotelică despre 
mişcarea gândirii spre forme noi de cunoaştere, rămânând închistată 
în scheme formale'". 
În locul acestor procedee de rutină tehnică, Ibn Haldun 
pledează pentru o deplină libertate a gândirii, care trebuie să-şi 
găsească singură cele mai adecvate modalităţi pentru descoperirea 


adevărului. Este tocmai ceeace peste două sute de ani vor recomanda 


LEID 


173. M. R., III. pp. 297-298. 
174. Vezi P, V.Kopnin. Bazele logice ale ştiinţei, Bucureşti. 1972. p. 78 si Anton 
Dimitriu. /storía Logicii, Bucureşti. 1969, p. 195 si p. 420, 


y. 
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cu insistență Bacon!” şi Descartes. ' Aparent este vorba de o 
surprinzătoare anticipație. În realitate însă, intervenția gânditorului 
arab a fost tardivă. Considerând că “logica este chemată să 
studieze nu gândirea corectă, normativă cunoscută dinainte, ci 
mişcarea cunoaşterii ştiinţifice spre adevăr”, intervenţia lui 
Bacon şi Descartes se produce într-un moment care coincide cu 
începutul procesului de dezvoltare a ştiinţelor naturii în Europa. 
după lunga perioadă de stagnare medievală. Faţă de sensul acestui 
proces, logica aristotelică ruptă de cercetarea ştiinţifică şi 
considerată ca suficientă prin sine, independent de studiul naturii, 
să descopere adevăruri, ar fi însemnat un obstacol în calea 
progresului. Inláturarea acestei înțelegeri s-a produs de la început, 
înainte de a frâna interesul oamenilor de ştiinţă pentru studiul 
naturii. Cultura islamică a avut insá o ev olutie diferită. În aceeaşi 
perioadă în care Scolastica europeană se dovedea incapabilă să 
depăşească nivelul cunoştinţelor ştiinţifice ale Antichității, ştiinţa 
arabo-musulmană înregistra remarcabile progrese în toate 
domeniile. Acest progres nu a avut însă un curs continuu ŞI 
ascendent. Evoluţia generală a cadrului de cultură islamic şi-a pus 
amprenta şi asupra activităţii ştiinţifice. Stagnarea şi chiar 
declinuleconomic, dezagregarea politică şi incapacitatea oamenilor 
de ştiinţă de a realiza o ruptură categorică cu concepția tradițională 
religioasă, au contribuit mai întâi la încetinirea şi apoi la 
stagnarea progresului ştiinţelor. Când Ibn Haldun a sesizat această 
situaţie era prea târziu. Patosul cu care recomandă oamenilor de 
ştiinţă musulmani să se desprindă de schemele formale, lăsând 
gândirea să-şi caute cele mai potrivite modalităţi de cercetare. va 
rămâne fără efect. Incapacitatea oamenilor de cultură musulmani 
de a face o opțiune categorică între ştiinţă şi religie le-a paralizat 
orice iniţiativă în vederea stabilirii unui acord între instrumentul 


Do 


175. Vezi F.Bacon. Noul Organon, Bucureşti. 1957. p- 110: “Logica de care ne 


folosim in prezent serveşte mai curând consolidării si menținerii greselilor ce-şi află 
baza în noțiunile îndeobşte acceptate, decât aflării adevărului”. 

176. Vezi R. Descartes, Discurs asupra metodei. Bucureşti. 1957. p.271:7Silogismele 
si cea mai mare parte dintre celelalte regulialeei (logicii) servesc mai curând pentru 
a explica altora lucruri ştiute sau chiar, cum este arta lui Lullus, pentru a vorbi fără 
a judeca despre lucruri necunoscute, decât pentru a le invàta ` 

177. P. V.Kopnin, op. cit. p. 74. 


p OO 


iectivele cercetării «uintifice, Un astfel dc acord ar fi 


Ç 1 eliminarea religiei din cadrul preocupărilor spinis 
D c semenea acțiune nu este ca sabil nici chiar Ibn Haldun 2 
jesi el m i 1 adevăratele te ale stagnárii din cultură Elemente de feoria istoriei 
lami Textul Prplegomern lor. conţine destul de multe pasaje 
care p considerate ca expresie a conştiinţei dramei în Care s-a 
bătut lumea musulmană. | Cmatorul citat poate servi drept argument 
versn b Grin 1 D» £m "nik iral pentru a sesiza "p ° 
pat. " e iii pe vein werd, imaginative. cu 1, Spre o noua intelegere a obiectului istoriei 
a gânditorul să se lase în gria indurării lui Dumnezeu. 
cica descrie numai proce sul gandirii sau, in cel mai fericit caz. ; 
se defasoará paratet cu el. Tine seama de aceasta şi invocă j Încercarea Hald j NtOCIT = Aane 
Dumnezeu când ai dificultăți în întelegerea universală nu repre i un lucr rioer 
c tranci lumina divină se va răsfrânge asupra ta şi te Desfăşurarea intregu ces de constituire a Impe cerirea 
: pe drumul cel drepr^" şi convertirea la Islam a un r popoare cu istorie şi cultură sche 
colo însă de incapacitatea lui Ibn Haldun de a se complexitatea relaţiilor cu h n afa la ai ales imens 


teritoriu de sub autoritate 
să adopte o asemenea viziu 
de seamă au simţit nevi T ni ac 
spatiu, pentru ca faptele tate să aibă ter cât mai 
coherent. Tabari 7. Mas udi 
precedat pe Ibn Haldun. s-au 
în contextul istoriei universale. Ceea ce să 

noutate pe care o aduce autorul Prolegomenelor este 
originală asupra obiectului l 
istoriei. in acelasi imp. efort 


esprinde de fondul religios al Islamului. geniul său ştiinţific l-a 
dă una dintre marile primejdii care a amenintat in 
xândirea cubstituirea cunoaşterii experimentale cu 
c. În acest sens. demnă de reținut. pentru a reliefa 

ctualitatea concepției sale despre rolul logicii in cunoaşterea 
ştiinţifică m dernă. este următoarea idee formulată fără echivoc de 
| Gândirea logică pură nu poale oferi singură 


spre lumea faptelor: intreaga cunoaştere a lumii 
la experiență şi se încheie cu ea. Tezele obținute 
inu spun nimic despre realitate” 


1. Muhammad al Wadi ( 
cuceriri ale arabilor. (M R 
2. Abu Ja far Muhammad ton- 
intitulate Cronica Prof | 
relatarea evenimentelor pánà in 915 ins 


din perioada sassanizilor Şi asupra ston 
15: 56: M8; 40: M. R., ll. pp 63: 79 
3. Abu al-Hasan Ali al-Mas j 
complexe eu caracter istorico-Filezofic. inuitu 
18: 22: 38: 63:73:74: 73: 80% 116 Ux 
Il, pp. 104: 266) 

4. al-Mâwardi (m, U038), autor at unet lucrări cu continut istorie. intitulată Statutele 
Guvernamentale (M. R. V, p. 430 M. R. Il pp. 6: 39) 


m.936 


M. R.. ipp 7: 16: 


419; 420; 424: M. R.. 


179 V Kol lin A.Finstein, F ica şi Realitatea Moscova. 1965 
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udiul fenomenelor istorice, 


unor noi principii metodologice în st LU 
aşterea istorică la 


precizând condiţiile în care se poate realiza cuno 

nivelul exigenţelor ştiinţifice. x 

Gânditorii musulmani nu au considerat istoria ca o ştiinţă. 

Nici clasificarea lui al-Fárábi, nici clasificarea lui Avicenna si nici 

clasificarea propusà de Fraţii Purităţii nu acordă istoriei statut de 

ştiinţă. Cauzele care i-au determinat pe gânditori să nu considere 

istoria ca ştiinţă, deşi unii istorici s-au străduit să obţină o atare 

recunoaştere“, trebuie căutate în primul rând în modul în care erau 
preluate, prelucrate şi apoi prezentate faptele istorice. Istoria, asa 
cum a fost scrisà chiar de marii istorici ai Islamului, se înfăţişează 
ca un amestec haotic, în care se juxtapun fapte reale peste elemente 
de legendă. Explicaţia acestei situaţii se găseşte în refuzul istoricilor 
adepti ai spiritului traditionalist din istoriografia musulmană de a 
supune conținutul relatărilor transmise oricărei analize critice^. 


5. O primă reacţie împotriva spiritului istoriografiei tradiţionale, reprezentate prin 
Tabari. s-a produs din partea gánditorilor Mu "tazilah. care s-au străduit să sublinieze 
necesitatea înțelegerii raționale a evenimentelor istorice. Filozofii musulmani nu au 
adoptat însă o poziţie categorică în această problemă. din cauza rezervelor lui 
Aristotel faţă de posibilitatea istoriei de a se ridica la nivelul cunoaşterii ştiinţifice. 
Cu toate acestea. o serie de precursori ai lui Ibn Haldun au încercat să reformeze 
modul în care Tabari concepuse studiul istoriei. Mas`udî accentuează în opera sa 
necesitatea trecerii de la cronologia evenimentelor cu caracter politic la istoria 
civilizaţiei popoarelor. Miskawayhi (m.1030) interpretează rațional evenimentele 
istorice. Biruni (m.1048) studiază structura socială şi evoluţia ideilor religioase. 
(Vezi M.Mahdi. op. cit, pp. 139-143). Dar lipsa unui sistem de principii precis 
formulate şi respectate cu consecvență. în ca se oglindească apariţia unei noi 
concepții despre studiul istoriei. face ca autorii din categoria celor citați mai sus să 
reprezinte numai intenţia unei reforme a istoriografiei tradiţionale. nu şi o acţiune 
sistematică în această direcţie. 
6. In introducerea la Istoria Universală. Tabari exprimă în următorii termeni 
conceplía sa asupra atitudinii istoricului faţă de sursele de informaţii: “Cunoașterea 
faptelor privind națiunile din trecut şi a informaţiilor despre ce s-a petrecut, nu poale 
ajunge la cel care nu este contemporan cu ele decát prin relatările istoricilor sí prin 
comunicările ransmițătorilor, Aceştia (istoricii şi transmifátorii) nu trebuie să facă 
uz de deducții raționale şi nici de analize, Ca urmare, dacă în această carte se vor 
găsi rege Z mi-au fost transmise de către o autoritate din trecut, față de care 
citito e obiec, ARATTATE ZA TI A 
L s ET 
BEL e a H 1k í nu mi se datorează mie, ci că ele 
Asya transmise”. (Tex VIE (A RU e redu inoemal 
p ATE: „Mahdi din Cronica Profeților şi 
"20 p. cit, p. ») 


103 


Singurul obiectiv urmărit de istoric era stabilirea unui fir de 
continuitate cronologică a relatărilor. Istoria se reduce astfel la un 
catalog, de fapte clasate cronologic, iar contribuţia istoricului, în 

cel mai bun caz, se limitează la a alege, din mai multe surse care 
relatează acelaşi eveniment, pe cea care Se bucură de mai mult 
prestigiu şi autoritate. În asemenea condiții. desigur, rigorismul 
ştiinţific al gândirii musulmane a respins pretenţiile istoriei de ase 
considera ştiinţă. 

Reconsiderând problema locului istoriei în ansamblul 
preocupărilor spirituale, Ibn Haldun este obligat de evidenţă să 
recunoască temeinicia rezervelor gânditorilor față de caracterul 
ştiinţific al istoriei. Dar spre deosebire de aceştia, care s-au 
mulțumit să consemneze o stare de fapt, meritul său constă în 
încercarea de a reforma mentalitatea tradiţională care guverna de 
veacuri istoriografia musulmană, prin introducerea unor principii 
şi metode noi în cercetarea istorică. 

Consecvent orientării generale din cultura arabo- 
musulmană, care nu acordă valabilitate cunoaşterii teoretice decât 
în măsura în care ea se poate dovedi şi'utilă, Ibn Haldun nu omite 
ca, în cadrul analizei obiectului istoriei. să sublinieze utilitatea 
acestui domeniu de preocupări. “Ştiinţa istoriei este o ştiinţă 
dificilă, a cărei utilitate este mare, iar scopul ei nobil, căci ea ne 
face să cunoaştem stările şi moravurile naţiunilor din trecut, viaţa 
profeților, dinastiile şi politica regilor în statele lor. Toti oamenii 

care vor să urmeze exemplul generațiilor trecute, atât în problemele 
religioase, cát şi in cele ale vieţii laice. pot să profite din ea”. 
Utilitatea educativă, ca şi cea politică, ambele accentuate 
de Ibn Haldun, nu constituie însă elemente noi, definitorii pentru 
studiul istoriei. Ele au călăuzit întreaga istoriografie tradițională, 
reprezentând pentru vechii istorici principalele obiective urmărite. 
O distincţie între ele există totuşi, rezultând din modul în care se 
raportează faţă de adevăr relatarea evenimentelor. În timp ce 
efectele moralizatoare pot fi obținute uneori cu mai mult succes 
printr-o deformare voită a faptelor în scopul de a reliefa cât mai 
pregnant efectul urmărit, utilitatea politică a istoriei reclamă 
imperios o riguroasă respectare à adevărului. 


r aap upa u — 


7. M. R., 1, p. 15. 


să mati fie numa! 


Ea devine c hiect 


i însă 
vernantilot 
«cte. finalitate proprie. şi trebui 


cu domeniu distinct 


tode proprii. Un punct de vedere cu adevărat 


talitatea timpului. a cárut justeţe va 


npunându-se ca mod de a considera 

ca europeană a secolului XIX In acest sens. 
e două modalități diametral opuse de a priv! 
vàtati cát si oamenii simpli sunt capabili 


asta intrucål la suprafață istoria se 

«pre evenimentele politice dinastii şi 
ndepărtat. prezentate 1n mod atrăgător 

e. semnificația profundă a istoriei implică 


de a ajunge la adevăr. explicaţii subtile ale 
ucrărilor existente. precum Şi adanci 


msideceau avut loc evenimentele. De aceea, 
lacinatà în filozofie şi merită să fie 


a da et 

uzi studiul istoriei pe linia descoperirii 
unzime ale evenimentelor din trecut, este 
nte la serviciile povestitorilor *"talentati^'. care 
suprafață” . literaturizând ceea ce de fapt ar 
biect de cercetare ştiinţifică”. Studiul istoriei va 
incredintat oa rde ştiinţă autentici. cărora le revine sarcina 
de a aborda problemele specifice acestui domeniu cu metode si 
de investigatie de aceeaşi natură cu procedeele de 
iin celelalte ştiinţe intelectuale. Altfel pretenţia de a 
"ca o ramură a filozofiei” apare ca lipsită de temei. 


8. Vcz | cit, p. 190 

9 M.R. I p. f 

10. Pentru a ilustra mentalitatea tară spiritului ştiinţific în istoric. mentalitate 
care a domina! gândirea j până în sec. XVIII, Paul Hazard citează. in "La 
crise de la conscience européenne (1680-1715). Paris, 1935, p. 32, urmatorul pasaj 
din opera istoricului Gérard de Cordemoy ( 1620-1684): " Mai bine foloseşte timpul 
pentru a fact COMPOZIȚIE hună, spre a aranja Japle le istorice, decăl pentru a le 


ercela: este mul nimerit så urmüreyti frumuse(ed, energia limpe. imea ŞI stringenta 


tilului. decát să dai impresia că eşti infailibil in tot ceea ce sc rif 


propus de Stagirit. tstor 


teoretice. O stiință poate f rată teot 


la formularea de judecát rsa supra 


clasei de lucruri pe care le studrază f 
exprimatá in Poetica. dor J f 
din fapte particulare”. instab perpet 
sub aspectul activită 
clasificarea datelor - istoria este mar m 
productivă. Dacă însă asupra acestor 
explicându-le natura şi ca 
ştiinţele practice (etica. politica. econom 
nivel nici gândirea anticâ. nic 
secolul XIX - gândirea n 
semnificaţie. 

Explicaţia rezervei față de posib 
de la nivelul de relatare a fag 


particularitate şi ireversibi 
Conştient de natura care barează drumu 
ca ştiinţă, Ibn Haldun isi propu 
enumerate mai sus constituie tr 
istorice, ci posibilitatea de a le inc 
complex, in universul social in 


conferă o anumită pondere si le încarcă de se! 


intelegere cu rezonante surpri nzător de moderne 
——————— 

11. În Cartea Vla Etic mi stabileşte 
Prima categoric este alcătuită de teorctice: copi 


cunoştinţe (bazate pe demonstrație) despre terur 


doua categorie o constituie ştiinţele practice, dom 


particulare Şi trecătoare: cea de a treia cuprinde ştinieie productie 


fiind activitatea sau arta de a crea bunun 

12. Vezi Aristotel. Metafizica L. 9-8 şi La M6 
13. Vezi Aristotel. Poetica 9. 1431 b M 

14. Vezi M.Mahui. op. cit, p. 139 


ijui istorici 


ne care Ibn Haldun 


e particulare sunt 


zarea societății omeneşti, 


itoritate regală, forme de 


noduri de producerea bunurilor 


ecesare existente jeletniciri În raport cu ele, evenimentele se 
determină şi îşi găsesc explicație deasupra legăturilor firave dintre 
ele particulare, singurele pe care vechea înțelegere a istoriei le 
utca ide C C a a sa activitatea istoricului se concentra 
numai asupra conducătorilor, asupra politicii şi a faptelor lor de 
rm zele evenimentelor in culisele palatelor sau in 


tanta, sunt introduse elemente de explicaţie 


meniilor de activitate economică, socială şi 


eniuor 


stă nouă perspectivă, cel puţin într-o 


we aparti 
care apa à 
culturală 


Importanța deosebită pe care Ibn Haldun o acordă istoriei, 


intr-un climat spiritual în care nimeni nu s-ar fi gândit să conteste 
intáietatea filozofiei în ansamblul ştiinţelor, se bazează pe constatarea 
că. în ultimă instanţă. atât filozofia „cât şi celelalte științe sunt rodul 
eforturilor de cunoaştere ale omului Sublinierea acestei constatări 
conduce. în mod inevitabil, la răsturnarea tiparelor construite de 
spiritualitatea epocii, In concepția sa omul adevărat este cel care 
creează filozofia. nu cel pe care-l construiesc concepțiile filozofice 


15, M. R. 1. p. 71 
I6, Vezi Yves Lacoste, op. cir, p. 195 
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17. "O evolu 
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(Benedetto Croce, History 


18. G. W.F. Hegel, Preieger 
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19. Vezi M. Mahdi, op eu 
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ncluziile m nute sà se deformeze realitatea din care au fost 
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si rațional în sensul in care concepţiile metafizice 

- de titate. ( orespondenţa celor doi termeni realitate 


bileste în cadrul unui proces. care el însuşi are 

Itarea ştiinţelor in cadrul de cultură islamic 
vadă in acest sens Fundamentată pe o asemenea 
aistoricului dobândeşte caractere sensibil apropiate 
stiință. eforturile sale av ând drept scop să 
tiunii la realitatea istorică. 
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2. Problema metodei în istorie 


Prolegomenelor este conştient de faptul cá intenția 
sa de a adopta în studiul istoriei poziţia omului de ştiinţă nu este 
realizabilă cu aceleaşi procedee şi metode utilizate în ştiinţele 
naturii. În timp ce în cercetarea naturii obiectul este prezent, actul 
de cunoaştere rezultând din contactul direct cu realitatea fizică, 
cunoaşterea istorică este indirectă. realitatea istorică trebuie mai 
intâi reconstituită şi apo! parcurs procesul de înţelegere. Dat 
materialele care îi stau la dispoziţie istoricului pentru opera de 
reconstituire. de cele mai multe ori, nu po! fi acceptate de 


utorui 


Ti 
m 


discernámántul ştiinţific în forma în care le oferă vechea istoriografie 


musulmană 
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Citatul poate fi considerat ca o expunere c ndensată 2 
principiilor metodologice. a căror respectare c ht 
posibilitatea reconstituirii realității istorice- La 


ideea obligaţiei istoricului de a nu accepta nict un 
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istoric constituie fundamentul metodologic de ia care autorul 


Prolegomenelor porneşte în studiul istoriei Dacă istoriografi 


musulmană abundă în inexactităţi. exagerări şi chiar flagrante 
neadevăruri, aceasta se datorează numai lipsei de exigentà critică 
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20, M. R.. L pp. 15-16 
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absenta rigorismului critic este rezultatul mer a a pr ise 
Analizând cauzele concrete generatoare de erori în RE m ice, 
el descoperá trei mari categorii: partialitatea, credu itatea şi 
BER Partialitatea are la origine apartenenta istoricului la o 
anumită doctrină, şcoală, sectă religioasă sau grupare politică şi ze 
manifestă prin “acceptarea fără ezitare a informaţiilor 
convenabile ^. indiferent dacá ele sunt sau nu capabile să se impuna 
ca adevăruri in urma unui examen critic. Unadintre formele frecvente 
ale subiectivismului istoric sunt relatările în spirit apologetic ale 
cronicarilor din slujba personalitátilorcu funcții politice importante. 
Acestora Ibn Haldun le reproşează, că în dorința “de a infrumuse[a 
faptele şi a aureola numele patronilor ^^, sacrificá adevárul istoric 
si ignoră ierarhia valorilor morale. 


RENE. 

21. Nu sunt crutate nume ca Ibn Ishaq, al Wâgidi. Tabari. Mas "udi şi al-Mâwardi. 
cărora. deşi le recunoaşte unele merite. le impută incapacitatea de a descoperi cauzele 
reale ale evenimentelor istorice şi de a refuza materialele care nu corespund realităţii. 
(Vezi M. R.. I. p. 7). 

22. Vezi M.Mahdi. op. cit, p. 149. nota l. 

23, În introducerea Prolegomenelor. Yon Haldun analizează douăsprezece exemple 
de erori istorice, al căror rosteste să dovedească ce consecinţe decurg din considerarea 
faptelor la nivelul "aparen(ef^ (Vezi M. R I. pp. 15-62). 

24, M. R.. I. p. 7] 

25. M. RL p. 72 
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A doua categorie de relatări istorice neadevărate isi află 
originea în credulitatea transmitátorilor. Deşi lipsită de elementul 
intentional prezent în cazul partialitátii, consecințele care afectează 
imaginea asupra trecutului sunt la fel de nefaste, mai ales când cei 
care dau dovadă de credulitate sunt istorici de prestigiu 

Dar cele mai grave erori sunt datorate ignoranței. “Cauza 
care conduce inevitabil la neadevăr, ea influențând mai puternic 
decât toate celelalte cauze menţionate mai inainte, este 
necunoagterea naturii diferitelor situaţii care pot apărea în 
civilizaţie”. Istoricul este un cercetător; el nu trebuie să se 
limiteze la ceea ce îi oferă mărturiile spontane, inserând informațiile 
aşa cum i-au fost furnizate, fárá discernământ şi fără o prealabilă 
analiză critică. În această idee, problema testării veracității 
informaţiilor istorice - ele reprezentând singurul limbaj al faptelor 
din trecut şi speranţa adevărului -constituie problema metodologică 
centrală în cadrul unei concepții care îşi propune să ridice 
istoriografia la nivelul cercetării ştiinţifice. 

O primă modalitate de confruntare a conținutului 
informaţiilor cu adevărul, menţionată de Ibn Haldun. are caracter 
indirect. Valabilitatea de adevăr a informaţiilor este fundamentată 
pe baza garantiilor morale şi intelectuale pe care le prezintă 
transmitátorul. Înainte de a verifica conținutul unei informații, se 
verifică sursa de la care provine. 

*Criticismul personalității” este un concept preluat din 
procedura teologiei musulmane”. În baza lui, informaţiile cu 
privire la credinţă provenite din Traditie nu sunt acceptate decât 
după o prealabilă investigaţie asupra tăriei în credință, poziției 
morale şi capacităţii intelectuale a celui care relatează. Ibn Haldun 
extinde operativitatea acestui concept la informaţiile istorice, 
acordându-i însă numai o funcţie accesorie. In Ştiinţă este esenţial 
ce se spune, nu cine spune. Personalitatea celui care face o 
afirmaţie poate servi cel mult ca indiciu asupra posibilităţii ca 
afirmaţia să fie falsă, dar certitudinea se dobândeşte numai în urma 
analizei conţinutului relatărilor, independent de proveniența lor. 


PD uy cope — 
26. Ibid. 

27." Imvestigaţiile pe această temă se încadrează indisciplina teologicăa criticismului 
personalităţii”. (M. R., l, p. 72) 
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condiţiile specifice pentru o anumită epocă. falsitatea informaţiei 

ste neindoielnică” . ay M) 
id bte e criteriului de apreciere şi selectarea informaţiilor 
pe baza concordantei lor cu sistemul de condiţii in care faptele 
relatate s-au produs presupune însă cunoștințe mult mai vaste decât 
necesita istoriografia tradițională. “Numai cunoaşterea naturii 
civilizaţiei face pos ibilà analiza critică a informaţiilor. A ceasta 
este calea cea mai bună şi cea mai sigură In analiza critica a 
relatàrilor istorice si in distincția a ceea ce este adevărat de ceea 
ce este fals in ele” ?. Dar, la data cánd Ibn Haldun formuleazà 
aceastà conceptie metodologicà. cultura arabo-musulmană nu 
dispunea de un sistem de cunoştinţe organizat In scopul de a oferi 
istoricului principiile directoare pentru a realiza o operă de 
reconstituire a trecutului conformă cu realitatea. 


28. M. R. L p. 76 

29. Pentru a demonstra importanța concordantei unei relatàri istorice cu conditiile 
epocii. Ibn Maldun analizează informaţia transmisă de al-Mas' udi despre existenta 
"Cetátii de ¿Irama în deşertul Sijilmăsah din Maghreb. Argumentele în baza cărora 
caracterizează informaţia ca “absurdă” sunt următoarele: 1. Nici unul din călătorii 
care au străbătut deşertul nu au transmis informaţii despre existența ei. 2. Construirea 
unui oraş din metal contra ine tehnicii epocii in materie de proiectare şi construcție 
a oraşelor. 3. Cantităţile de metal existente sunt suficiente pentru confection a de 
unelte şi obiecte casnice. dar total insuficiente pentru construirea unui oraş. (Vezi M. 
R.. |. pp. 65-76) 

30. M. R.. I. p. 76 


3. De la istorie la stiinta despre civilizatie 
si organizare socialá 


La începuturile eí istoriografia musulmană s-a limitat la 
precizări sumare “asupra numelui fiecărui domnitor, asupra 
strămoşilor, tatălui. mamei, soțiilor. menţionând forma sigiliului 
pecineaavut vizir. judecător şi secretar ™ . Pentru lbn Haldun insă 
esenţial în cunoaşterea istorică nu sunt relațiile personale din viata 
conducătorilor politici. ci transformările survenite pe tărâm 
economic. politic. social şi cultural de-a lungul timpului.” Întreaga 
lume s-a schimbat ca şi cum ar fi avut loc noi şi repetate creații 
o lume a dat naştere alteia noi ^. Dar pentru a cuprinde cu 
intelegere semnificatia acestor prefaceri. sensul dialecticii istoriei. 
istoricul trebuie să depăşească nivelul cronicarului. atât in ceea ce 
priveşte concepția. cât şi metodele. 

O asemenea schimbare radicală de optică în studiul istoriei 
era posibilă. Explozia culturală în lumea islamică. apariţia ştiinţelor 
intelectuale şi progresul înregistrat în această direcție puteau oferi 
istoriografiei premizele unei schimbări de concepţie. Dar acest 
lucru nu s-a întâmplat şi Tabari a rămas un pisc nedepăşit tocmai 
pentru că singurul domeniu în care progresul cultural nu şi-a găsit 
utilizare a fost istoria. Explicația trebuie pusă pe dependenta 
ideologicăa istoricilor de spiritul ştiinţelor tradiționale. de orientarea 
religioasă. O excepție de la mentalitatea conservatoare care a 
guvernat timp de secole gândirea istorică o constituie al-Mas udi. 
în a cărui operă este evidentă influenta raționalismului doctrinei 
Mu tazilah. dar o transformare de proporții rev olutionare a 
conştiinţei istorice are loc abia la Ibn Haldun. 

Pentru prima oară un gânditor medieval isi propunea să 
extindă domeniul cercetărilor istorice asupra tuturor aspectelor 
existenţei umane. fiind preocupat în special de găsirea celor mai 
adecvate metode pentru descoperirea adevărului. 

Importanța adevărului în relatările istorice fusese exprimată 
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31. M. R.. L. p. 62. 
32. M. R.. ll, p. 6. 
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problema intelig ibilit&fi faptului istoric. Necesitatea de a raporta 
evenimentele istorice la cadrul social în care se produc, 
juce caracterul lor veridic din concordanța lor cu 
“esenţa orga tăţii”. transformă istoria dintr-o relatare a 
faptelor oamen itii si funcții proeminente, într-o ştiinţă 
a omului ca fiinţă socială. Considerat ca fenomen social, faptul 
istoric nu mai poate fi limitat la determinări cu caracter personal. 
Înțelegerea lui deplină se dobândește numai după descoperirea 
întregului sistem de legături, influenţe şi condiţionări în mijlocul 
reconstituirea realităţii istorice realizându-se pe 
baza diversităţii şi temeiniciei cunoştinţelor pe care trebuie să le 
posede istoricul 
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istoriei. de unde gândirea trebuie să le extragă. Odată obţinute. prin 
identitate de esenţă cu realitatea concretă din care au fost extrase, 
ele indeplinesc funcția de sistem de referinţă. cu autoritate asupra 
faptelor. pe care le sistematizeazà şi cărora le conferă semnificaţie. 
Prin domeniul şi specificul său, “istoria se ocupă cu 
evenimente care sunt particulare pentru o anumilă epoca sau un 
anumit popor”. În acelaşi timp. însă. evenimentele istorice, 
dincolo de caracterul lor particular, sunt fenomene cu conținut 
economic. politic, moral sau cultural. Sub acest aspectele depăşesc 
limitările impuse de particularitate. pot fi sistematizate. se pot 
opera generalizări cu ele. care pot fi studiate în afara contextului 
cronologic din care au fost desprinse. Este tocmai ceea ce îşi 
propune sărealizeze Ibn Haldun înainte dea serie Istoria Universală. 
cesta este scopul primei cărţi a operei noastre. Subiectul ei este 
într-un anumit fel o ştiinţă independentă. Ea îşi are obiectul ei 
distinct. care este civilizaţia umană şi organizarea socială. De 
asemenea, ea va avea propriile ei probleme. care vor urmări Să 
explice stările inerente civilizaţiei una după alta? 

Pornind de la necesităţi dictate de problemele metodologice 
ale istoriei. Ibn Haldun a conceput o ştiinţă nouă, ştiinţa societăţii 
şi civilizației. Privită din unghiul motivatiei primare care l-a 
condus la crearea ei. ea apare ca o disciplină auxiliară istoriei. În 
realitate însă. prin obiect. probleme. metode şi finalitate. elemente 
definitorii. în înțelegerea autorului Prolegomenelor. pentru existența 
unei ştiinţe * de sine stătătoare, rostul noii ştiinţe nu se reduce la 
descoperirea exagerárilor si la eliminarea erorilor istoricilor. 
Concomitent cu posibilitatea de a furniza criterii solide pentru 
verificarea veracităţii informatiilor istorice. prin definirea naturii 
realitátilor sociale. pe care. ca pe o urzeală. se tese în succesiune 
cronologică continutul trecutului. noua ştiinţă este capabilă să 


37.M.R..1.p.63 

38. Termenul 'umrân prin care Ibn Haldun precizează obiectul noii ştiinţe (al cărei 
fondator se consideră) este tradus in mod obişnuit prin "societate". Acceptiunile sale 
sunt însă multiple. putând fi tradus in funcţie de context prin: cultură. civilizaţie. 
societate sau organizare socială. In general. sfera sa cuprinde totalitatea manifestărilor 
umane care au loc în societate, 

39. M. R.. I. p. 77. 

40. Vezi M. R.. I. pp. 78-79 


furnizeze explicaţia acestor realităţi, studiind originea si dezvoltarez 
societăţii. formele şi evoluţia activităţii economice. instituţiile politice 
şi prefacerile la care sunt supuse, înfăptuirile pe tărâm cultural şi 
factorii care le favorizează. într-un cuvânt tot ceea ce poate fi 
înglobat conceptului de civilizaţie umană şi organizare socială“ 
Adoptarea acestui punct de vedere in problematica ştiinţei 
despre societate nu înseamnă însă stabilirea unui statut de 
independenţă totală faţă de universul concret al faptelor istorice În 
ultimă instanţă, atât istoria cât şi ştiinţa despre societate operează 
asupra aceluiaşi material. pe care îl privesc însă din unghiuri de 
întelegere diferite si îl prelucrează in forme specifice. Existenţa 
umană constituie o realitate socio-istorică unică. dar ea poate fi 
privită fie la nivelul faptelor particulare. fie la nivelul c onditiilor 
generale. |n primul caz, rezultatele obținute dobândesc sens numa! 
în măsura în care se poate obţine o viziune de ansamblu asupra 
tuturor faptelor în contextul unei înțelegeri sociologice a istoriei: 
iar în cel de al doilea, concluziile generale asupra formelor şi 
evoluției societăţii se dovedesc viabile şi conforme cu realitatea 
numai dacă sunt referibile la fapte particulare care le verifică. 
Autorul Prolegomenelor a avut conştiinţa deplină a faptului 
că a îmbogăţit patrimoniul culturii universale cu o ştiinţă nouă 
“Obiectul acestei ştiinţe (societatea şi civilizația) este ceva complet 
nou şi în cel mai înalt grad util... Ea nu apartine retoricii. una din 
disciplinele logice (prezentă in Organonul lui Aristotel). al cărui 
obiect îl constituie vorbirea convingătoare. cu ajutorul căreia 
mulţimea poate fi determinată să accepte o anumită opinie. suu să 
nu o accepte. Ea nu apartine nici politicii. care se ocupa cu 
conducerea gospodăriei si statului in conformitate cu normele 
elice şi filozofice, in scopul. îndrumării mulțimii spre un 
comportament care să protejeze şi să conserve specia umanda. 
Obiectul (ştiinţei mele) se deosebeşte. deci. de cel al acestor două 
ştiinţe, deşi pe alocuri ele se aseamănă. Ea este, ca să spunem asa. 
o ştiinţă în întregime nouă”. 
pi a a sea ADI Pe IDE — au. 
41. Vezi M. R. p. l3. 
42. M. R.. 1. pp. 77-78. Conform spiritului de respect fatà de precursori manifestat 
de oamenii de ştiinţă musulmani. Ibn Haldun lasă totuşi deschisă posibilitatea ca 
fi ocupat sistematic cu studiul societății. dar operele lor 


înaintea sa alţi gânditor 1 
s-au pierdut în cursul famântărilor istorice din trecut. Remarca sa in această priy intà 
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Ibn Haldun de a sublinia autonomia noii 


Încercarea lui ' 
i de politică, este motivată, 


ştiinţe. prin delimitarea ei de retorică $ 
aşa cum remarca Mushin Mahdi”, de asemănarea formală între ele: 
atât ştiinţa despre societate, cât si retorica şi politica sunt discipline 
rationale si filozofice care se indeletnicesc cu realitatea naturală si 
inteligibilă. Din cadrul acestei categorii de discipline, cele mai 
apropiate de ştiinţa societăţii i se par a fi cele două menţionate. 
Ceea ce însă le distinge, dincolo de asemănările formale, este 
finalitatea lor. Pentru autorul Prolegomenelor, esenţial. în 
considerarea unei ştiinţe, este scopul pentru care a fost creată; or, 
din acest punct de vedere, distincţia este evidentă, citatul 
axându-se tocmai pe accentuarea deosebirilor de finalitate. Reto- 
rica urmăreşte să convingă mulțimea, politica săcârmuiască cetatea, 
iar ştiinţa despre societate să pună în evidenţă ceea ce este adevărat, 
în raport cu ce este fals, în relatările istorice. 
Pentru accentuarea caracterului de originalitate al noii 
Ştiinţe. mai important însă decât menţionarea deosebirilor față de 
retorică şi politică este modul în care autorul Prolegomenelor 
abordează studiul organizării sociale şi civilizaţiei. Preocupările 
gânditorilor asupra societăţii sunt tot atât de vechi ca şi filozofia. 
Din rândul filozofilor care au manifestat astfel de preocupări, Ibn 
Haldun aminteşte pe Aristotel în Politica“, iar dintre musulmani 
pe Ibn al-Muqaffa^ si pe at-Turtushî.* Dar modul lor de a trata 


depăşeşte însă cadrul unei obligaţii de deferență fată de cercetătorii anteriori, punând 
în evidenţă liberalismul sáu spiritual si adeziunea fără rezerve la cultura universală. 
on de orice legătură dogmatică cu Islamul institutionalizat. În acest sens, el 
Beplanec distrugerea operelor suintifice persane ordonată de califul Omar în timpul 
Ei A nucumvacultura chaldeenilor. a sirienilor, a babilonienilor 
şi a coptilor. despre care nu se ştie nimic, nu a conţinut realizări peri ii 
şi a co : ; nut re; i i 
Mes MERCI, p 78) ținut realizări superioare culturii 
43. Vezi M.Mahdi, op. cit., p. 167. 
e Aproape cale operele lui Aristotel fuseseră traduse în arabă, sub denumirea 
e “Politica lui Aristotel” circula fie S; i ile. fi i ieri 
aprocrife. Se pare că Ibn Haldun a e lia a i pe Mar pi 
a 1 : à o lucrare -aristotelică: 
„Politica, care este atribuită lui Aristotel”... (M. R., I p 25 E CUN 
45. Ibn al-Mugaffa (m.757), scriitor musulman de ori ine sesama i 
traducerea în arabă (din dialectul persan pehlavi) e T P ma 
rci de bale a Cărţii Regelui iar din indiană a 


46.Abu Bakr at-Turtushi (1059-112. pÉ i i 
oor m $ 6), autor al unei lucrări filozofice intitulate 
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problemele, deşi pe alocuri apropiat de ideile din Prolegomene, 
este afectat de insuficiență, lipsit de dovezi convingătoare, influenţat 
de concepţiile religioase persane (pseudo-Aristotel ^"), superficial 
şi retoric (al-Muqaffa ^*) sau bazat pe elemente de tradiţie 
neverificate (at- Turtushi) ^. 
În asemenea condiţii, desigur că opiniile formulate cu 
privire la societate şi civilizaţie erau departe de a putea constitui o 
ştiinţă de sine stătătoare după modelul ştiinţelor laice. Consecințele 
inexistentei ei, lipsa unui sistem organizat de cunoştinţe rezultate 
din cercetări efectuate într-un domeniu. precis determinat cu 
probleme, metode şi finalitate proprie, generau însă un grav 
dezechilibru. Un întreg compartiment din realitate - societatea şi 
civilizaţia - nu intrau în câmpul cercetării ştiinţifice, fiind lăsate la 
discretia explicaţiilor teologice sau metafizice. Acestei situaţii i se 
pune însă capăt prin intervenţia lui Ibn Haldun. Crearea disciplinei 
despre organizarea socială şi civilizația umană stabileşte universa- 
litatea eforturilor de cunoaştere a întregii realități în sistemul 
ştiinţelor intelectuale cu patru secole înainte ca cultura europeană 
să fi desăvârşit procesul de înglobare a întregii realități în sfera 
cercetării ştiinţifice. 

Caracterul modern şi actualitatea viziunii şi realizării 
gânditorului arab au fost unanim recunoscute. O dovadă în plus că 
teza formulată de Auguste Comte, în citatul de mai jos din Filozofia 
Pozitivă, este departe de a avea semnificaţia absolută a semnării 
actului de naştere a unei ştiinţe pe de-a-ntregul nouă. 7 Imbrátiseazá 
oare astázi filozofia pozitivà toate categoriile de fenomene? Este 
evident că acest lucru nu se întâmplă. Mai rămâne să se execute o 
mare operaţie ştiinţifică, pentru a-ida caracterul de universalitate 
indispensabil. 

Fenomenele sociale nu au pătruns încă în domeniul său. 
Pentru ele se folosesc aproape in mod exclusiv metodele teologice 
şi metafizice. 

Aceasta este singura lacunà care trebuie umplută pentru 
constituirea filozofiei pozitive. Acesta este scopul special al acestui 
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47. Vezi M. R., 1, p. 81. 
48. Vezi M. R. l, p. 82. 
49. Vezi M. R, l, p. 83. 
50. Auguste Comte, La philosophie positive, 
1910, p. 25. 


résumée par Émile Rigolage, Paris, 


ie 


Societate $i civilizat 


1. Originea societăţii 


Pentru Ibn Haldun societatea este 
“Organizarea socială este ceva necesar. Filozofii at 
această constatare spunând: «Omul este politic 


Aceasta inseamnă că el nu poate fiinţa fără organizarea 


Accentuarea ideii de necesitat 
existenţei sociale îi dă posibilitatea lui I! 
atenţia asupra realităţii socio-naturale in total 
drept cadrul general. atotcuprinzátor. im interioru 
desfásoará actiunile care formează conţinutul existente: 
În acest cadru viu se face istoria: se nasc şi dispar st 
interiorul lui se consumă principalele forme ale existenței 
nomadismul şi sedentarismul. au loc conflictele de structur 
ele şi se desfăşoară indeletnicirile care fac viaţa posibilă. 
agricultura, meseriile. artele şi ştiinţele. 

Procesul de elaborare prin care autorul Prole 


e 


paâstoritul. 


eomenelor 
ajunge la conceptul de societate, e prin faptul cà reuşeşte să facă 
distincţia între elementele esențiale ale existenţei istorice. 
neconfundându-lecu o anumită situaţie istorică concretă. reprezintă 
poate cea mai valoroasă contribuţie a sa la dezvoltarea ştiinţelor 
sociale. În orice caz, nici unul dintre predecesorii săi antici şi 
medievali nu a reuşit să ajungă la ideea de societate într-o acceptiune 
generală. fără să-i particularizeze sau sà-iartificializeze conţinutul. 


——————— 


1. M. R.. 1, p. 89. 


2. În expunerea planului lucrării. Ibn Haldun menţionează explicit că studiul societății 
va începe cu capitolul despre Civilizaţia umană in general" (M. R- L. p. 85) 


ă între individ şi cetate 
dar tentativa sa nu a 


luit sà stabilească o legătur 


s-a străd 


rprinde esenţa existente! sociale, 
forme de autoritate şi 


cască analiza diverselor | 
ult mai putin a realizat Platon în această direcție. 
> sa nu este imaginea realităţii sociale, ci un model 
ră viabil în virtutea finalităţii căreia îi 


nat De asemenea, tot numai modele fără corespondent 
sunt şi cele două mari opere de inspiraţie platonică, 
a lui Augustin şi Cetatea Idealá a lui 


pe care-l consideră vi 


"TH WIRE 1 
iui Dumnezeu 


al-Fárábi 


Spre deosebire de acest gen de concepţii sociologice, în 
-are întregul edificiu socia 


ca | este subordonat unei finalităţi 

transcendente. Ibn Haldun tinde să ajungă la cunoaşterea societăţii 

pe baza descoperirii datelor de generalitate conținute în fenomenele 

particulare. Punctul de plecare al cercetărilor sale este omul; omul 

concret. cu nevoile. disponibilitátile si aspiratiile sale. Analizánd 
diferitele necesităţi ce se manifestá in cadrul complex al compor- 
tamentului uman. reuşeşte să le determine pe cele cu rang de 
maximă generalitate: necesităţile impuse de structura umană, a 
căror satisfacere condiționează însăşi existența omului. 

În seria de necesităţi de importanță vitală, pe primul plan 
se găseşte nevoia de hrană. Privită în sine, se constituie într-un 
caracter definitoriu al vieţii în general. Ca urmare, ținând seama de 
faptul că ea afectează în aceeaşi măsură nu numai existenţa omului, 
ci şi existența plantelor si animalelor, studiul ei aparţine mai 
curând biologiei decât unei discipline cu domeniul circumscris 
manifestărilor umane. În această privinţă meritul lui Ibn Haldun 
constă tocmai în fineţea cu care reuşeşte să aplice categoriile 
ştiinţei la domeniul particular pe care-l studiază, păstrând nealterată 
semnificaţia lor de generalitate, dar subliniind formele specifice 
sub care ele se manifestă la nivelul unui anumit compartiment de 
fenomene ca modalităţi categoriale. Sub acest aspect manifestarea 

nevoii de hrană la om sí modul în care este satisfăcută, mod 
determinat de esența structurii umane, devin principala explicaţie 
a penezei societății, 

I "Caracterul necesar al organizării sociale umane se explică 
prin faptul că Dumnezeu l-a creat şi l-a modelat pe om în asa fel, 
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incât să nu poată trăi şi exista decăt cu ajutorul hranei. El l-a 
indrumat spre nevoia naturală pentru hrană şi i-a dăruit puterea 
de a fi capabil să o obțină. Dar disponibilitátile omului zzolat ris 


sunt. suficiente să-şi procure hrana de care are nei Dacă 
considerăm cea mai mică cantitate de hrană posibilă lá 
rața de gráu pentru o zi, ea poate fi obținută numai prin diferite 
prelucrări, ca măcinarea, frământarea şi coacerea Fiecare din 
aceste trei activităţi presupune existenţa unor unelte care pot fi 
procurate numat cu ajutorul mai multor meşteşuguri. ca 
meşteşugurile de fierar, lemnar şi olar. Ín cazul în care omul ar 
putea mânca gráuntele nepreparate, numărul de activitáti pentru 
a le obtine ar fi şi mai mare: semánatul, culesul, treieratul şi 
decorticatul. Fiecare dintre aceste operaţii necesită un număr de 
unelte şi mai multe meşteşuguri decât cele menţionate mai înainte 
Este peste puterile unui singur om să facă toate acestea, sau numa! 
o parte din ele, prin mijloace proprii. De aceea este neapărat 
necesară îmbinarea puterii mai multor oameni pentru a-şi putea 
procura hrana. Prin cooperare pot fi satisfăcute nevoile unui 
număr de persoane mult mai mare decât numărul celor care 
cooperează '?. 

lată prima idee fundamentală din concepția lui Ibn Haldun 

cu privire la geneza societăţii. Societatea a luat naştere din 
necesitatea omului de a-şi procura mijloacele necesare existente! 
Şi cum această necesitate nu poate fi satisfăcută decât prin cooperare. 
în cadrul social, concluzia care se impune este concomitenta dintre 
om şi societate. Societatea s-a născut odată cu omul şi omul s-a 
născut în societate. 

“De asemenea, fiecare individ are nevoie de ajutorul 
semenilor săi pentru apărare... Puterea individuala ființei umane 
nu se poate compara cu puterea unui animal şi îndeosebi cu a unut 
animal de pradă. Omul nu este în general capabil să se apere 

emenea, singur nu este capabil să-şi 


singur împotriva lor. De as 
făurească armele pentru apărare, căci acestea sunt de multe 
feluri, iar numărul meşteşugurilor pentru astfel de instrumente. 
mare. Pentru producerea lor este absolut necesar ca omul să 
colaboreze cu semenii sài... Altfel nu se va putea apăra, fiindcă îi 
— RE 

3. M. R., 1, pp. 89-90. 


r, murind inainte di viztunt if Í 
Hi vadispareda Dar ducă f prima s 
wå, omul va dispune d ictioria it í : : 
rme pentru a se apara esigi "en f 
ci necesităţi. aceca de a-şi procura hrana. i se adaugă importanța 
lat de imperioasá ca sit prima. necesitatea de urupurii rd " 
satisface rexistenta omului nu ar fi posibilă. iar intr-o perspectivá soc i 
din citatele de mai sus, satisfacerea lor devine de asociere nu este pr 
„că omul trăieşte in grup. “In con luzie. organizarea lucrurile în lumea a ior 
cesarà speciei umane, Fără ea. existența fiinţelor celor mai í > - = 
K ; adaptare la mediu. omu z fac 
derând cooperarea intre oameni. forma manifestă a pentru a rezolva problemele de supr 
c ditie esenţială care face existenta umană posibilă, gándeste asupra nevoilor 


se limitează la formularea unui principiu filozofic rezolva. Unel 
vicii. el porneşte. de la constatarea că, prin natura Natura un 


j 


` o fiintà socială. Dar in timp ce Aristotel - singurul centripete. asociative. | 1 
c care a tratat problema societăţii de pe poziţia o serie de tendinţe c fug 
ştiinţific - consideră acest adevăr ca pe ceva ev ident agresivitátii omului f: 
3 a încerca să-l demonstreze“. autorul Prolegomenelor intempestivă. generează 
nu seste să constate că "nimeni nu ar alege lumea mentale. orientate în sc 
mireag cu pretul de a trăi singur ^: el se străduieşte să descopere caracter antisocial din in 
iza care îl împinge pe om in mod necesar spre cooperare. “Când oamenii au atins sta 
Pentru Ibn Haldun oamenii se asociază întrucât atât civilizaţia a devenit o reali 
hranei cát si apárarea. chiar la nivelul celor mai să exercite o influer ctivă 
nare forme de viaţă. nu sunt posibile fără folosirea uneltelor. agresivitatea şi injust i 


Homo faher este premiza existenţei omului social. Din acest motiv, Armele. care au fost făct entru 
societatea nu este alcătuită din indivizi nediferentiati din punctul agresivitatea animalel -^ x 
de vedere al indeletnicirilor. Producerea uneltelor. ca de altfel si faţă de om. deoarece toti pose 
folosirea lor. presupune un anumit grad de specializare. diviziunea nevoie de altceva pentru a~t proteja 


nuncii. [n felul acesta formațiunile sociale organizate pe baza ei. Această protecţie nu | ' 
š celelalte animale nu reusesc såser 

4, M. K..] pp. 90-91 — T 
5. M. R.. I. p. 91 8. Vezi Nassif Nassar. op cu, p 102 
6, Yezi Rollin Chambliss, Social Thought. New York, 1954: "I1 CIristot) observă 9, Vea M. Rp 49 

laju Comunității si presupune că este ceva natural, intocmai după cum astăzi noi 10. \ristotel contestă curacter Ma 
GDSEPVAII UN ANUM COMPorlameni gi il expli ám ca fiind instinc tiv, fără să ne däm se vede ed Natl e sea nst j 
“ama Că instincrul nu este cauza, ci doar un alt nume pentru aetuined pe care am IN cand antisocia AM A 
ubservat-o. (p. 190) ort o fara, cu aceea tà de Homer 
7, | 


ristotel. 5ucomachiean Erics, Oxford, 1931. 1168 b Curea |. 1-9) 
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umană. Ca urmare, persoana capabilă să exercite e influenţă 

să fie unul dintre oameni. £a trebuie să-i 
domine şi să aibă putere şi autoritate asupra lor, în asa fel încât 
nimeni să nu poată să-şi alace semenul. Aceasta este semnificatia 
autorității regale, fiind clar cà ea este o însușire naturală a omului, 
absolut necesară umanităţii”! 

Grupul social în forma în care îl concepe Ibn Haldun are 

semnificația unei unități de tendinţe contrare. Pe de o parte 
tendintele constructive izvoráte din necesitatea obtinerii bunurilor 
necesare existenţei şi din necesitatea de apărare împotriva agresiunii 
din mediul natural; pe de altă parte tendinţele disociative care 
impun instaurarea unui regim de autoritate restrictivă. Cu aceasta 
cercul necesităţilor suficiente pentru definirea realităţii sociale 
prin elemente primare s-a închis. Orice alt factor pe care filozofii 
îl pot afirma ca aparținând aceleiaşi categorii de cauze, care au 
darul să explice suficient originea societăţii, este lipsit de 
universalitatea necesităţii de cooperare în scopul obţinerii hranei 
şi apărării si nevoii de autoritate. În acest sens, Ibn Haldun respinge 
punctul de vedere al unor gânditori care consideră şi profeția tot ca 
pe o necesitate naturală, punând-o ca pe o condiţie obligatorie la 
temelia existenţei sociale. Pentru autorul Prolegomenelor profeția 
este un epifenomen social. a cărui manifestare se înregistrează 
numai la anumite grupuri şi în anumite epoci”. 

Prin descoperirea unor elemente de universalitate pentru 
existența umană. Ibn Haldun dă un dublu răspuns lui Aristotel. În 
primul rând. el constată, în mod argumentat şi convingător, ideea 
despre lipsa de universalitate a istoriei. Istoria operează cu date 
unis ersale în măsura în care priveşte toate evenimentele istorice ca 
fapte prin excelență sociale. In al doilea rând. el consideră cà in 
paralel cu universalitatea abstractă există şi o universalitate concretă, 
societatea umană redusă la necesităţile naturale originare. 

Es — as n complexitatea caracterelor existentei sociale 

mai pe cele cu v. ^ iversalà ES 

ceea i: RC ded Dn un Op es de fapt 

macrosociologică. Indifere MER genuxu.ojrrie A SI 
gica. ent dacă la o analiză critică se va stabili 


restrictivă trebuie 


— 


HH. M. R.. I. pp. 91-92. 
12. Vezi M. R.. I. pp. 92-93. 
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cá modelul sáu este izomorf cu realitatea sau nu. procedeul in sine 
se dovedeşte de o uimitoare actualitate, amintind de procedeele 
folosite astăzi uzual în ştiinţele sociale. 
Macromodelul social construit de Ibn Haldun. deşi alcătuit 
numai din elemente simple, de maximă generalitate. nu este o 
schemă statică, lipsită de viaţă. Societatea globală constituie un 
sistem dinamic complex, cu o structură mobilă, al cărui studiu 
constă din urmărirea modificărilor structurale, ale compor- 
tamentului şi reacţiilor sub acţiunea factorilor externi și interni, la 
care este în permanență supus. Din rândul lor, o importanță 
deosebită pentru existența societăţii şi evoluția socială o au factorul 
economic, cel politic şi cel cultural. Ori de câte ori analizează un 
anumit proces social, cele trei determinante majore sunt angrenate 
în explicaţie, precizând rolul şi importanţa fiecăreia dintre ele. 
Procedeul este folosit de autorul Prolegomenelor cu dezinvoltura 
cercetătorului modern, iar consecințele acestui mod de a aborda 
problema societăţii se vor concretiza în interesantele rezultate 
obţinute. La capătul studiului întreprins, fără pretenţia ca ele să 
aibă caracter exhaustiv, va constata cá, sub acțiunea diferiților 
factori de influenţă posibili. macromodelul primar va lua forme de 
existenţă specifice. Societatea se diversifică în tipuri particulare. 
în funcție de natura factorilor şi de gradul de intensitate cu care 
aceştia intervin. 


2. Factorii de structură 


Activitatea economică. Situarea economicului pe primul 
plan în cadrul unei prezentări a concepţiei lui Ibn Haldun asupra 
factorilor care influențează structura şi dinamica societăţii, nu 
constituie o concesie făcută gândirii moderne, ci exprimă însăşi 
ordinea de importanţă pe care o stabileşte gânditorul arab". 

Întreaga societate. îşi desfăşoară existența in mijlocul 


mediului geografic. Omul, atât ca ființă biologică, căt şi ca ființă 
MO e LU UL: — ——— 


13. Vezi M.R. L p. l4; M. R, lll. p. 481. 
14. Vezi Nassif Nassar, op. cit, p. 102. 


tic. Viata sa 
aviri sracterul. nivelul d i ; 
(determinate intr-o mare măsură d 
uni ecopralice. In acest ns ( " 
T de care să determine influenta atât 7 š 
cretâătu. el rezumă sistemati cial. Cu 
ce de care dispune lumea vrabo-musulmană in ca ' z š î 
XIV. Aceste cunostinte fac parte din moştenirea greacă, regiunii id M Za 
d extrase din operele lui | ratosthene şi Ptolomeu fiului său Ha isa 
si prezentate cu completări in Cartea lui Roger preluată de relig 
"à I imapinii pe care arabii o aveau despre acționând i rii Z - 
este rotund şi pluteşte ca o boabă de strugure fată. cu ochii albastr rs 
s ocea jumătate din sfera pământească fiind Ibn Haldun neagă sta itea raselor 
Cea mai mare parte a pământului neacoperit de caractere lundame Ë 
e pus partea locuită reprezentând mai puţin de un sfert”. deosebirilor de influență climaticá asupr 
rmatiile date de Ptolemeu şi al-Idrisi. se imparte de Dacă, de pildă, negri: sunt strámuta 2 
rd in sapte zone climatice distincte, fiecare din ele treptat culoarea, dupá cum a rcare Ë 
tà din zece compartimente” culoare pielii je rem Ice 
Regiunile care prin climă favorizează dezvoltarea raselor, abstracţie făcând dea E er zde 
se găsesc in zonele temperate. a treia, a patra şi a cincea. este lipsa de prejudecăți şi curajul cu care ce Ë 
doua sunt prea calde. iar zona a şasea şi a şaptea prea explicaţii garantate de autoritatea religioa 
i care nivelul de dezvoltare atins de civilizaţia populațiilor In aceeaşi más: 1 enteazá - z 
ewiese este inferior regiunilor temperate", Negrii sunt veseli şi exu ce cii se 
nile favorizate de condiţiile climatice sunt I ranţa. Spania. seriozitate, stăpânire și chiar tristețe € asemene clima este 
fr Siria. Irakul. India. China si bineinteles Peninsula cea care influenţează enge ii IOC ce 


leşi geografic se găsește aşezată in zona întâi şi a 


; latorità faptului cá este înconjurată din trei părţi de m — a Ni 
n itenucazàá efectele căldurii şi oferă posibilitatea 
Hári civilizatiei^ Exceptia de la legea corelatiei dintre 20. Vezi M. R. I ) 
— EL s. d 21. Vezi Ar te € 
| al-Idrisi (1100-1162), geograf arab. care a tráit la 22. Vezi Jean Bodin. 5 < | " 
Ko ¿£ (1129-1154). autor al unui tratat complet de 23. Vezi M. R.. L pp. 169-17 
^ ! le Curtea lui Roger. Lucrarea i-a folo it lui Ibn 24. Vezi . " 
š a! fel ratie. dar la acestea a adáugat elemente 25, \ ! ] 
j É 26 
i d I Mnantul cu un ou " A . 
| J 170) 
í 2. Vezi M cU 
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i, susținând că adevărata explicaţie 


psihice structurale, specifice rase ; . ' 
ondiţiile climatice speciale, care 


a acestui fenomen se găsește inc 
afectează funcţionalitatea norma 
Stráns legată de climă si peist 
exercitată de hrană asupra corpului 
Problema efectelor produse de deosebirile de hrană este tratată 
numai pentru zonele temperate unde, în anumite regiuni, din cauza 
fertilităţii solului, alimentele se pot obţine cu uşurinţă, în timp ce 
în altele natura a fost mai puţin darnică, obținerea lor făcându-se 
cu efort. În general, din punctul de vedere al sănătăţii fizice şi 
psihice, abundența este un dezavantaj”. Acest adevăr este valabil 
nu numai comparând din punctul de vedere al fertilităţii diferite 
regiuni, ci chiar în interiorul aceluiaşi teritoriu. Țăranii care se 
hrănesc frugal sunt superiori orășenilor care isi pregátesc hrana cát 
mai rafinat cu putință”. Abundenţa de alimente grase determină o 
evidentă greutate în activitatea organismului si a spiritului, 
manifestată sub forma lipsei de vigoare fizică şi îndepărtării de 
practicile morale şi religioase”. 

Constatarea existenței unei influențe a mediului geografic 
asupra vieții omului nu constituie o descoperire a lui Ibn Haldun. 
Anticii observaseră deja existența acestei influențe si i-au urmărit 
efectele. Hippocrate a studiatactiunea exercitată de cadrul geografic 
asupra conformaţiei fizice şi temperamentului oamenilor, 
menţionând însă că nu este vorba de un determinism riguros, 
îndeosebi în ceea ce priveşte latura psihică a comporta- 
mentului uman”. In aceeaşi direcţie s-au orientat studiile lui 


li a creierului”, 
jul geografic, este influența 
şi caracterului oamenilor, 


28. Vezi M. R.. I. pp. 175-176. 

29. Vezi M. R.. I. p. 178. 

30, Vezi M. R.. I. p. 180. 

31. Vezi M. R., I. pp. 182-183. 

32, “Locuitorii regiunilor muntoase, de înaltă altitudine, stâncoase și străbătute de 
pape, unde variațiile climatice sezoniere sunt mari, vor avea trupuri solid construite, 
rezistență şi un temperament curajos. Locuitorii depresiunilor nesănătoase, acoperite 
de mlaștini, expuse mai mul! vânturilor calde, decăt vânturilor reci, care folosesc apă 
rea pentru băut, în loc să fie bine dezvoltați, sunt dimpotrivă scunzi graşi şi cu un 
temperament agitat. Curajul si îndrăzneala nu le sunt proprii, dar ei yi lepot dezvolta 
sub influenţa instituțiilor. În majoritatea cazurilor se constată că trupul uman gi 
caracterul variază după natura țări”. (Le Traité des aires, des undis ; lieux i 

Littré, Les Oeuvres. Paris. |861) Ta Mes" 
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Poseidonios", considerat drept întemeietorul etnologiei ca ştiinţă 
Gânditorul stoic afirmă însă că atât caracterele fizice. cât şi cele 
psihice ale unui popor sunt determinate de factorul climatic” 
Problema i-a preocupat şi pe Platon * şi Aristotel, dar, desi ambii 
şi-au dat seama de importanța subiectului, nici unul nu a depășit 
nivelul constatărilor cu caracter general, extrase din observaţii 
asupra dependenţei de condiţiile climatice ale însușirilor sufletești 
individuale, ale formelor de organizare politică, precum şi nivelului 
de dezvoltare economică a popoarelor. 
Superioritatea lui Ibn Haldun asupra anticilor, în modul de 
a trata problema influenţei cadrului geo-climatic, constă în primul 
rând în amploarea, complexitatea $i caracterul sistematic al studiului 
Din acest punct de vedere, el este mai apropiat de modul de a aborda 
acelaşi subiect specific gânditorilor moderni decât de cel al 
precursorilor săi din Antichitate. Ca urmare. în contextul acestui 
interesant câmp problematic, pe care sociologia modernă l-a 
înglobat definitiv în domeniul ei de cercetare, autorul 
Prolegomenelor trebuie considerat mai degrabă ca deschizător de 
drumuri decât un continuator al anticilor. Mult mai pregnantă este 
latura de originalitate din concepţia sa despre influența climei 
asupra existenţei sociale, decât părțile care prezintă asemănări cu 
vederile gânditorilor anteriori. 

În general, comentatorii contemporani subliniază acest 
fapt prin referiri la “teoria climei” a lui Montesquieu. Dar tot atât 
de utilă pentru cunoaşterea evoluției gândirii sociologice moderne 
este relaţia care poate fi stabilită între autorul Prolegomenelor şi 
umanistul francez Jean Bodin 7, precursor directal lui Montesquieu. 
Această relaţie este însă de obicei omisă, fie pentru cà paralelismul 


———————— 


33. Poseidonios (133-151). filozof stoic, elevul lui Panetius din Rhodos. Din opera 
sa nu au mai rămas decât fragmente. 

34. Vezi Istoria Generală a Ştiinţei. publicată sub conducerea lui René Taton, trad. 
rom.. vol. l. Bucureşti, 1970, p. 393. 

35. Vezi Platon, Legile, Cartea V. 

36. Vezi Aristotel. Politica, Cartea IV: VI-L 

37. Ideile lui Jean Bodin despre influența factorului geo-climatic asupra existenței 
oamenilor si instituţiilor politice. sunt exprimate în Cartea V-a a principalei sale 
opere. De la République, apărută în 1376. 


late de Ibn Haldun asupra influenţei mediului şi 


nu a fost sesizat fie pentru că o re lati 


onsideratà mai avantajoasă 


ii france 


Spir Legilor este < 
lul de pionier al gánditorului arab in studiul 


lentia ! 


entei mediului asupra societății 
M nteresante însă decât asemănările ce se pot stabili 
1 Ibn Haldun asupra acțiunii mediului şi teoriile 

e tei n Ht 


uropeni asupra aceluiasi subiect, sunt deosebirile. În 
ce ntesquieu consideră climatul ca factorul cu influență 
asupra societăţii, prin amprenta pe care şi-o pune 
nra fizicului şi psihicului indivizilor, cátsi asupra caracterului 
or. structurii instituțiilor şi moravurilor grupurilor umane, 
| oral arab. recunoscând importanța acestui factor, introduce 
nou. reactia oamenilor față de condițiile naturale. Prin 
această idee. poziția lui Ibn Haldun este mult mai apropiată de 
direa contemporană asupra rolului condiţiilor geo-climatice 
decát determinismul lui Montesquieu“. Subliniind capacitatea 
omului de a reacționa la conditionárile impuse de natură, autorul 
Prolegomenelor evită adoptarea unui punct de vedere axat pe ideea 


fatalismului mediului fizic“. 


tă 


—————————— 


38. Cronologic. cei doi gânditori sunt mult mai apropiați. (Prolegomenele: 1377: De 
se: 1576: De l'esprit des lois (1748). dar ipoteza că gânditorul francez ar 
»pera lui Ibn Haldun este hazardată. O astfel de presupunere nu ar putea 
decât pe baza bogatelor cunoştinţe posedate de Jean Bodin despre religia 
aşa cum rezultă din dialogul său Colloquium heptoplomeres. In schimb, 
ciza că ambii gânditori au cunoscut şi utilizat opera lui Galen. De usu 
corporis humani. ca bază de date pentru relaţia dintre climă şi temperamentul 
man. (Vezi M. R. L p. 90. p. 175. p. 210: M. R.. I. p. 149 si J.Bodin, op. cit, p. 145, p. 146, 
p. 150) si că amândoi au respins determinismul strict al concepției omului de ştiinţă grec. 
39. “Dacă este adevărat că trásáturile caracteristice ale minţii şi pasiunile inimii 
sunt extrem de deosebite în diferite clime, atunci legile trebuie să corespundă şi 
deosebirii dintre aceste pasiuni, şi deosebirii dintre aceste trăsături caracteristice” 
(Montesquieu. Despre Spiritul Legilor, Bucureşti, 1964, I Cartea XIV Cap. I: Ideea 
generală. p. 283) 


40. Concepția determinist-geografica a lui Montesquieu este criticată de pe poziţiile 
materialismului istoric de Günter Heyden în Critica 


1960 20-32 geo-politicii germane, Bucureşti. 
JU. pp. 20-52 


41. Vulnerabilitatea teoriei determinismului geo-climatic a fost sesizată de însuşi 
Montesquieu. care s-a străduit să-i aducă anumite corecturi, EI considerăcă manifestarea 
anumitor caractere rezultate din acţiunea mediului poate fi limitată prin sistemul 


Reacţia la i 


care societatea In 
veo-climatice care 
dezvoltarea socială. Intensi 


obtinute sunt însă s 
cu condiţii naturale aspre 
ca şi cele foarte reci, rez 
mediu. În aceste regiuni, orm 
de viaţă vecină cu animalitatea 
pentru a căuta sau a-şi prod 
Dimpotrivă, în regiunile 
naturali poate fi dominată, mod 
se desfăşoară pe o treaptă superi 
canalizări şi irigaţii, hrana se pr 
meşteşugurile se dezvoltă şi între 
schimburi comerciale“. 

Pe baza acestor constatări. [bn 
între mediu şi grup nu există o relație 
Acţiunea cadrului natural şi reacția societății 
sistem complex de interacțiuni cu caracter 
finalitate primară este satisfacerea necesității 
omului - nevoia de hrană. Esenţa acestui proces este cor 
autorul Prolegomenelor într-un concept cen 
sa sociologică, exprimat prin termenul ma ash 


sunt sintetizate toate modalităţile empirice şi raționale de obținere 


mediului şi reacția societăţii - ca şi raporturile dintre oameni, 
„într-un cuvânt tot ceea ce gândirea modernă inclu 
de activitate economică”. 


Q 
% 


ar 


e au favo 


(Montesquieu 


legislativ. “Legiuitori răi au fost ce 
buni, cei care s-au împotrivit acestor vict 
idee este exprimată şi de Bodin ~ 
naturale ale oamenilor”. (J.Bodin, op. 
42. Vezi M. R.. L. p. 168, p. 232 

43. Vezi M. R., l, pp. 249-230 

44. Acceptiunea pe care Ibn Haldun o acordă termenului mc [ 
hrană” şi “modalități pentru obținerea ei^. (M. R. UW p. 315). : T 
45. Vezi Nassif Nassar, op. cit, p. 123. “Grupul social îşi asigură vaja crescand 


Aceeaşi 


zracterele 


ste de "nevoie de 


[7] 


T ibn Haldun o atribuie activităţii 
REN x nsa laconcluziacá Prolegomenele 
nreocupări cu caracter strict economic, 


š ee pees hrematistică din Politica lui Aristotel“ 
in acest domeniu oferă 


spre 


ile sale F 
» serie de observaţii. constatări şi 


— tatea de a se ex ge < + 13 š. 
:  —-: nmencante pentru istoria doctrinelor economice „dar în 
conc UAN k ele apar intotdeauna subordonate perspectivei 
acest conte ele apar l 

Ari rientare i-a dat posibilitatea să determine anumite 


ate pe fenomene şi explicaţii de natură 
nterpretare mult mai apropiată de ideile cu care 
ndirea contemporană decât înţelegerea pe care 
-ii despre semnificaţiile economice. In timp ce, de 

in analiza sa asupra modului in care se dobándesc 
ce complet abstractie de rolul muncii, pentru autorul 
nelor munca este forma în care se manifestă în fapt 
ietátii faţă de condiţiile mediului”, ea reprezentând 


iic. ia 


olegome 
reacția SOC 
pU 

¿nd pământul, vânând sau pescuind, fabricánd produse şi făcând 
schimburi comerciale. În înțelegerea pe care Ibn Haldun o acordă termenului 
ma'âsh. creşterea animalelor, agricultura, vânătoarea. pescuitul, meşteşugurile şi 


animale, cultry 


comertul sunt activităţi inglobate ín acest concept. jg 

nel. Politica. Canea |. Cap. 11-IV- V. Bucureşti. 1924. pp. 32-48. 

; s vezi. Mahmassani Sobhi. Les idées économiques d'Ibn Khaldoun, 
Lyon. 1932. Pentru economişti, ideile economice ale lui Ibn Haldun furnizează un 
bogat material. care se pretează la o amănunțită considerare. Analizând acest material 
H.Simon ajunge la concluzia că autorul Prolegomenelor poate fi caracterizat ca un 
reprezentant al ideologiei precapitaliste. 

48. Vezi St. Bezdechi. Introducere la Aristotel - Politica. p. 11, 

49, “Profitul este valoarea realizată prin munca oamenilor... Omul poate obține 
anumite cástiguri, fără efort propriu, aşa cum se petrece, de pildă, cu efectele ploii 
care ajutà opoarele să prospere, dar aceste fapte sunt numai accesorii. Eforturile 
proprii trebuie combinate cu ele... Profitul rezultă numai din strădania de a-l obţine 
şi numai prin efortul de a ajunge la el... Munca omenească este absolut necesară 
pentru orice câştig şi bogăție. Când sursa profitului este activitatea directă, ca de 
exemplu exercitarea unui meșteșug, rolul muncii este evident, Când insă sursa 
câștipului sunt plante sau animale, acest lucru nu este locmal evident, dar şi în aceste 

Cazuri munca este necesară Fără muncă omenească nu se poate obține nici un câştig 

5 nici ur rezulta! util, (M, R 2 pp. ȘI 1-313), In acest citat termenii "profit" si 

pur Nu folosii peni Indic efectul care rezultă din producţia de bunuri, 

prin muncă”. (M, R.. 11, p. 272), 


uror valorilor materiale şi cu 


orul civilizaţiei şi 


IFA 
Toute ne sunt date de 


ar pentru orice pro 


acumulare de bunuri. este necesară munca omenească 


indeletnicirilor. 


folosite. nivelul atins ir 


se stabilesc între oam i 
populației si indeosebi a popul 
atenţia lui Ibn Haldun. con 
determinarea structurii grupuril 
* Deosebirile dintre formele de v 
sunt rezultatul modalităţilor diferite inca 
necesare existenței” 7 
exprimá fárá echivoc import 
economice pentru existenta s 


determină in general procesul vieţii sociale. 
Pe baza asemánárii de conti 
incercat sá se tragá concluzia asupra fo 
sociologice a lui Ibn Haldun. O as 
desigur o exagerare, deoarece materialism 
si economia politicá marxistă. nu reprezintz 
datorată exclusiv inspiraţiei unui gânditor. ct expresia unu i 
context istoric, care in nici un caz nu a existat in epoca lui Ibn 
Haldun. Observațiile sale neafectate de prejudecăţi asupra ri itățui 
sociale i-au dat însă posibilitatea să sesizeze importanța factorului 
economic pentru existența grupurilor umane, iar în acest sens E. 
Rosenthal are dreptate când afirmă: “Ibn Haldun a fost primul 
gânditor care a văzut importanța econo pentru 
intreaga viaţă a oricărei societăţi organizate in stat. 
Importanţa pe care Ibn Haldun o acordă muncii omeneşti în 
producţia de bunuri, nu constituie un temei justificat pentru a-l 


x 


50. M. R., Il, p. 313. 

51. M. R. l, p. 249. : 

52. K. Marx, Contribuţii la critica economiei potitice, Bucureşti. 1960. LA e ' 
53, Erwin LJ Rosenthal, Political Thought in Medieval Islam, Cambridge, 1958, p. 
90. 


= 
oo 


mui dt 


anumit 


r al lui Marx, t i doar un argument in 


sublinia caracterul modem il gândirii sale. Pentru 


»enelor economicul esti numai unul dintre factorii 
ructura şi evoluţia societăţii. Presupunând 


"à necesară pentru organizarea 


ctivitatea economy i ca o premi? 
că si pentru activitatea culturală el nu exclude posibilitatea 
n anumite cazuri. rolul de factor determinant să fie îndeplinit 
dc stemul politic, de intensitatea solidarităţii între membrii 
ipului, de religie, de nivelul moral al societăţii sau de înfăptuirile 
»e tărâm cultural“, care pot influenta activitatea economici, 


nit curs si un anumit ritm de dezvoltare. 
Societatea. asa cum o concepe Ibn Haldun, este produsul 
nui sistem de factori independenți, fiecare dintre ei putând fi în 
ti cauză sau efect, în funcţie de circumstanţe. În 
tà țesăt complexă de interacțiuni şi condiţionări reciproce, 
ul Proleeomenelor acordă un rol preponderent activităţii 
nomice. Indiferent dacă ea îndeplineşte funcţia de resort cauzal 
sau dacă apare numai ca efect al unor cauze de altă natură, toate 
fenomenele fără excepție, prezintă o componentă economică, de 
se poate face abstracție fără a deforma sensul real al 


»unându- un anur 


u ceilal 


faptelor 

Transpunând modul în care Ibn Haldun explică existenţa 
societătii si fenomenalitatea socială în limbaj aristotelic, Mushin 
Mahdi înglobează activitatea economică în categoria “cauzelor 
materiale“ ale civilizaţiei. ° Demn de reţinut din această 


p. 105: Modificările stărilor economice sunt însoțite 
2 tuturor stărilor culturale. Prin aceasta economicul este 
considerat ca un factor important în istorie, ceea ce însă nu este suficient pentru a 
caracteriza vederile lui Ibn Khaldun ca o concepție economică a istoriei in sens 
marxist Căcicutor rolul precumpănitor pe care Ibn Khaldun îl acordă economicului, 
el este totusi numai un factor, ca şi sentimentul de solidaritate în sânul comunității, 
Credinţa religioasa s! pulerea politic a, care operează cauzal în istorie. Cu toate că 
şi aceste forte sunt la rândul lor puternic influențate de economie, in fond sunt totuşi 
p pendente şi ca atare nu pot fi deduse din aceasta” 
55, "[nir-un fel, cauză se numeşte lucrul din care se face ceva fiind în el, aşa cum este 


bronzul pentru statuie şi argi. qf ( z -3-194 Curest 
í ali 1argintul pentru cupă 31, Fizic 
1960.p 38) 6 / j) Aristotel, Fizica II 1946, Bucur su, 


56. Vezi M.Mahdi. op. cit, p 


interpretare nu este insă 


filozofia antică și Ibn Hal 


In postura de 
lasice arabo-musuli I d 
onstitut ubstratul material a rmelor s 
Mahdi îi scapă însă faptul că. în timp ce Aristot 
cauzalitáti! pentru explicarea prod * 
Prole gomenelor îl aplică in exp irés or 
ceea ce pare să consti i$ 504 55 
concepția modernă si aceasta într-un 
până atunci cu mijloace ştiinţifice: realitatea 


Formularea principi 


expresia modalitátilor diferite 
pentru Ibn Haldun o idee 
clasificări cu caracter soci 
societăţi. În raport de c 
activitatea economică - Ibn Hald 
fundamentale de organizare 
primitivă- badáwahsi societate 
Privite prin prisma activ T 
structura, grupurile aflate in stare de primiti 
cu agricultura sau cu cresterea vit i 
câmp sau în deşert, ca o consec 


o ——— 


57. Idem, p. 10. 
58. Concepţia prin care “se consideră 
Regulile metodei sociologice. Buc 
sociologice contemporane. fără corespone 
accepțiunea conceptului de lucra se limit 
59. Pavel Apostol, Introducere la Anstotei. F 
LXXV. 

60. Ideea clasificărilor cu caracter socroiogic ap 


aceasta a speciei sociale are de ali 


vart 


termen mediu între cele două c 


vreme au separat spiritele: este vorba de 
extrem al filozofilor. Pentru istoric, soc 


intre ele... Pe 


elerogene, incomparabile 
grupări particulare care se numesc triburi, 


contingente şi provizoriu, fără de realitate pror 


din însuşirile generale ale naturii umane decurge 


Durkheim, op. cit, pp. 121-122.) 


Organizarea soc ială şi cooperarea ii ajută să-și 
mul necesar de hrană, adăpost şi căldură, dar sunt 
; să depăşească nivelul necesităţilor imediate Această 
"are socială este caracteristică grupurilor de arabi 


nopulațiilorcu un stil de v iatà semisedentar sicomunitáfilor 


ricultori nonarabi 

Grupurile primitive constituie forma primară de organizare 
agregatele sociale simple", cum le denumeşte Herbert 
Deşi din punctul de vedere al modalităţii concrete de 
activitate economică ele pot fi clasificate în societăţi nomade, 
semisedentare sau de agricultori, criteriul care justifică gruparea 
lor în cadrul aceleiaşi specii sociale - categoria societăţilor simple 
_ este imposibilitatea de a le descompune în alte forme sociale cu 
o structură mai liniară. fără a le desfiinţa ca realități socioeconomice; 
pe o treaptă inferioară lor nu se găsesc decât indivizii care le 


socia 


Spencer 


alcătuiesc” 

Cel de al doilea tip social - societatea sedentară - îşi face 
apariţia în urma unui proces de creştere posibilităţilor societăţii 
simple primitive de a-şi procura bunurile necesare existenţei. 
Acumulările cantitative din activitatea economică generează 
prefaceri calitative în structura socială, apariţia unui nou tip de 
societate. “Când insă condiţiile de viaţă ale celor ce muncesc 
pentru a-şi câştiga existenţa devin mai comode, ajungând la un 
stadiu de inavutire şi bunăstare care depăşeşte necesarul, aceasta 
leoferă posibilitatea de răgaz şi de o viață mai uşoară. In această 
situaţie ei cooperează pentru a produce lucruri care depăşesc 
necesităţile imediate. Ei folosesc mai multă hrană şi mai multă 


E 


61. Vezi M. R.. L p. 249 

62. Vezi M. R. L p. 251 

63. Explicând ce înţelege prin “societatea simplă” ', filozoful englez H. Spencer 
afirmă: “Nu avem nimic mai bun de făcut decát să privim drept societate simplă pe 
aceea care formează un tot nesupus. față de altul şi ale cărei părți conlucrează, cu 
sau fără centru regulator, În vederea unor scopuri de interes public”. (H.Spencer, 
Principes de soc iologie, Il. Paris, 1883, p. 136). 

64. € ompletánd injelesul conceptului de “societate simpla, E, Durkheim precizează 
că “ea este un agregat social care nu cuprinde şi n-a cuprins niciodată în sânul său 
nici un alt agregat mai elementar, ci se desface imediat în indivizi,” (E.Durkheim, op. 
cit, p. 127) 


imbrăcăminte depun eforturi pentru a-şi măr 


construi Oraşe Şi c etáti de apărare. Acest nou 
od stad 


ocrestere ac onfortului şi a vieţii uşoare 


ín cel mai înalt grad a obignuintei pentru pi " $ ë 
modul de preparare a hranei şi cu o bucătărie r 
varietatea costumelor splendide de mátase 
le folosesc, cu c onstruirea unor edificii şi turnuri 
înalte, cu mobilierul ales al locuinţelor şi cu strádani vira 
la maximum mestegugurile şi artele... Aceştia 1 d j 
adică locuitorii oraşelor şi localităților, din rândul căr wehini 
câştigă existența cu mestegugurile şi artele. în timp ce 
indeletnicesc cu comerțul“ 
Claritatea textului face inutil c 
cu importanţa pe care [bn Haldun o acord t 
definirea caracterelor structurale ale speciilor s 
modalităţi diferite ale capacității naturale a grup 
reacţiona la condiționările mediului prin ac 
aceea, conchide autorul Prolegomenelor. 
Beduinii* (grupurile primitive), cât şi soci 
forme sociale naturale, care există din n 


Solidaritatea socială. Distincția stabilită de 
Prolegomenelor în baza deosebirilor de activitate economi 
societatea primitivă şi societatea sedentară nu constituie u 
criteriu care particularizează formațiunile sociale. În cadrul ace 
specii, grupurile umane diferă unele de altele din punct de vedere 
cantitativ, în sensul numărului membrilor care le alcătuiesc. In fata 
acestei constatări se ridică în mod firesc întrebarea asupra cauze! 
care face ca în cadrul aceleiaşi specii sociale să existe deosebiri de 
dimensiuni. Întrebarea este pe deplin justificată, dacă se ine seama: 
de faptul că în natură condiţiile de viaţă sunt constante pentru 


» 


ERU MM 


65. M. R., l, pp. 249-230. 1 
66. Ceea ce întelege Ibn Haldun prin Beduini nu reprezintă in mod obligatoriu 
populatia nomadà din deşert, În această denumire el include frecvent. în funcţie de 
context, si populația rurală care se indeletniceste cu agricultura st creşterea vitelor 
(Vezi F. Rosenthal, op. cit. P. LXXXVII} 


67. M. R.. L. p. 250 
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nu ar trebui să existe nici un motiv care il acordá Ibn Haldun in expresia “sentiment de solidaritate”. 
care ea tezeascàatractie pentru participarea lao anumită organizație Ayen parea idee de bază - ideea de solidaritate - Nassif 
socială în dauna alteia. În realitate, însă, această atracție există. Ea Miete: IPA] prin “solidaritate socio-paternă” . Rosenthal, in 
se manifestă sub forma dorinţei exprimate de fiecare fiinţă umană ie UTR E foloseşte că termen corespondent 
de a face parte numai dintr-o anumită formaţie socială şi a coopera PAP xd A f irene £ e grup Ç De asemenea, pot fi menţionate 

transpunerile lui Toynbee - “esprit de corps". Enan - “vitalitatea 


CT ^: meni Explicatia acestui fe SG usă de 

numai cu anumiţi semeni. Explicaţia acestui fenomen este p ^ MOM 

| statului sau dinastiei si Issawi - “naționalismul în sensul larg al 
cuvântului”. 4 


Ibn Haldun pe seama acțiunii unei forte lăuntrice fiinţei umane - 
oi o Pasa Ca re aază afinități specifice într eni 
asabivah” - care generează afinități specifice între oameni, ME Pg 

: = : A 2 xplicati 2 x PI. 
contribuind prin aceasta la structurarea grupurilor umane In anumite dài d» N i: dd număr atât de mare de traduceri 
limite si cu un anumit continut rezida im "bs ilitatea sau lipsa de inspiratie a traduc 

k^ UIT e : conţinutul însuşi a å 2 A 
Încercările de a transpune înţelesul acestui termen (foarte ; nsuşi al cuvântului, care se 

frecventutilizat în cuprinsul Prolegomenelor), într-un corespondent 
modern. s-au izbit de dificultatea creată de multitudinea de nuanţe 


regiuni geografice întinse şi deci 


plasat. De aceea este recomandabil ca, în loc de a i se căuta, 


c oate exprima în funcție de contextul in care este ! prin 
pe e le ee t pas. foarte variată de traduceri asupra traducere, un corespondent convenabil. să se accepte câ este 
„De aici şi g x A y Ped = Z a să se pte că e 
isum H ireductibil, lămurindu-i-se în schimb funcțiunea pe care o 


cărora s-au oprit comentatorii. Mentionarea lor este in orice caz 
utilă. întrucât. pe de o parte ele au darul sá surprindá ceva din ceea 
ce de fapt inseamná *asabiyah, iar pe de altá parte pun in evidentá 
complexitatea semnificatiilor posibile. 

De Slane, obligat de context, foloseste o traducere elasticá, 
găsindu-i corespondente in "spirit de corp”, “simpatie”, “partid”, 
sau uneori. când nu se poate fixa asupra unui anumit sens, lasă 
cuvântul netradus. 

Mai puţin inspirat, Kremer 6 încearcă să traducă “asabiyah 
prin “ideea naţională”. O traducere apropiată - “nationalism” - este 
propusă de Khemiri. 59 Ayyad prezintă, ca si De Slane, mai multe 


îndeplineşte în concepția sociologică a gânditorului arab. 

"Asabiyah este un cuvânt de origine preislamicá. i 
său originar fiind de sprijin orb pentru un membru al grup 
a ţine seama de justetea cauzei sale. Considerată ca o reminiscen 
a păgânismului, Islamul a condamnat manifestările negative ale 
'asabiyah-ei, recomandând dreptcredinciosilor să se debaraseze 
de această prejudecată tribală. Cunoscând bine sensul primar al 
termenului, Ibn Haldun face distincţia între 'asabiyah păgână, pe 
care nu o acceptă. şi 'asabiyah naturală. pe care o considerá ca unul 
dintre caracterele firesti in comportamentul uman”, “necesar 
comunităţii musulmane” >. În această a doua ipostază, 'asabiyah, 


>= ai : va 29. bboy] y 1 » fj olo de vi y z E č = 
semnificaţii: “înrudire de EA IESPA TECIDOS între rudele de afirmă Ibn Haldun, se manifestă ca afecțiunea pe care un om o simte 
sânge” sau vitalitatea unui trib exter iorizatd, printr-o voință anea . pentru un frate, sau un apropiat când vreunul din ei este ucis sau 
Ritter”, după ce subliniază apropierea dintre 'asabiyah şi conceptul u nedreptăţit, lucru îngăduit şi chiar recomandat de Lege. 


4 27729] 2^ ZA a TX A a "a A E a 
Machiavelli “virt”, găseşte o traducere mal apropiatá de sensul pe În forma ei pură "asabiyah se întâlneşte la grupurile de 
nomazi, unde coeziunea grupului se bazează in principal pe legăturile 


de rudenie dintre membrii tribului’, dar existenţa unei legături de 


E 


o O CORDE 


68. Vezi A.Kremer, /bn Khaldun und seine Kulturgeschichte der islamischen Reiche, 
Sitzungsberichte der Kaiserlichen Akademie der Wissenschaften, Phil-hist Klasse 

(Vienna) XCIII. pp. 581-634. i 71. Traduceri citate de Rollin Chambliss, op. cit. p- 297. 
69. Vezi Tahir Khemiri, Der Asabíja-Begriff in der Muqaddima des Ibn Haldun, Der 72. Vezi F. Rosenthal, op. cit. p. LXXVII, 

Islam XXIII, Berlin, 1936. 73. M. R.. 1, p. 414. 

70, Vezi Hellmut Ritter, Irrational Solidarity Groups. A Soclo-Psychological Study 74. " Respectul pentru legăturile de sânge este ceva natural printre oameni, cu foarte 
in Connection with Ibn Khaldun, Oriens, leiden, 1948, pp. 1-44. 
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sünge nu este o condiţie obligatorie pentru participarea la acecași 

wabah. Dacă un beduin, de pildă, este silit să-şi părăsească 
erupul, pentru o crimă sau pentru un alt motiv specific vieţii in 
desert, alăturându-se altui grup. el ii adoptă 'asabivah si, in tmp. 
constiinta despre trecutul său propriu se pierde, ca şi cum ar fi lost 
zàmislit din spita tribului in care s-a integrat. Asupra ideii că 
asabivah nu este o forță rasială în sens biologic, precizarea lui Ibn 
Haldun înlătură orice dubiu.“ relaţie client-patron conduce spre 

legătură strânsă, exact de aceeaşi natură ca şi cum ar exista o 


Cu privire la originea 'asabiyali-ei Ibn Haldun face o 

singurà mentiune: "*asabiyah aparține fortelor naturii”, fără 
însă să facă vreo precizare asupra unei eventuale relaţii de 
anterioritate genetică în raport de grupul social. Societatea nu s-a 
născut din 'asabivah. dar în procesele sociale ea reprezintă unul 
dintre factorii determinanti care condiţionează structura şi devenirea 
grupurilor umane. Supusă unei analize în spirit modern, pornind de 
la formele ei de manifestare si de la functiunile pe care le 
îndeplineşte. 'asabivah apare ca reflexul subiectiv al unei realităţi 
biosociale. Din datele furnizate de Ibn Haldun se poate trage 
concluzia că. în forma ei manifestă, 'asabiyah este o stare de 
conştiinţă. dar elementele din care ia naştere sunt de natură 
instinctuală. Rădăcinile ei se găsesc în zonele abisale ale sufletului 
omenesc. de unde. în condiţiile vieţii sociale, pornirile instinctive 
se cristalizează în atitudine conştientă, fără însă ca prin această 
transformare să li se altereze caracterul de forte primare de natură 
biologică. deşi procesul de transformare se produce cu considerabile 
adaosuri raționale. 

Ca manifestare, 'asabiyah este definită prin dinamism iar 
ca finalitate prin tendința de afirmare şi dominație. Existenţa 
acestor caractere este evidentă îndeosebi în comportamentul 
triburilor de beduini care trăiesc în condiţiile vitrege ale deşertului. 
Cu cât viaţa unei formaţiuni sociale se desfăşoară în condiţii mai 


genealogie com 


rare excepții. Ele conduc la afecțiunea pentru rude și neamurile de sânge, la 
sentimentul că nici un rău nu trebuie să se abată asupra lor şi nici o distrugere 
să-i atingă”. (M. R.. |. p. 264). 

75. M. R.. ]. p. 328 
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grele, cu atát se impune pre 


j enta unei 'asabiyah puternică, pentru 
a da grupului vitalitatea necesară să supraviețuiască 


O primă manifestare a tendinței de afirmare şi dominație 
are loc în interiorul grupurilor primiti 
pentru întâietate între diferitele 'asabiyah e 
impune cea mai viguroasă, obti 


id supremaţia as 
Preluarea conducerii nu este însă un scop în sine 


necesităţii naturale a grupului de a avea la « 
cele mai dotate, selecţia fâcându-se prin cc 

După ce a obținut autoritatea în 
'asabiyah tinde spre o formă superioară de v 
sedentară, organizată sub conducere monarhi 
conduce 'asabiyah este autoritatea regc 
realizează de obicei în cadrul unui proces de 
întâmplase mai înainte în interiorul grupului. se pet 


plan politic în forma războaielor între stat 
întotdeauna va învinge grupul cu cea mai put 
Dar afirmarea unui grup prin trecerea 
nomadă la forma de viaţă citadină. sub acţiune: 
popoare, manifestări specifice unei 'asabtyahin fazz 
poartă în sine germenul negatiei. Dacă la început a 
împinge pe purtătorii ei spre înfăptuiri şi exprimă 


G GC 
nestăvilit de a dobândi însuşiri demne de pretuire”” ursul 
i y fenomen 

de stagnare şi apoi de decădere. În această situaţie. din interiorul 


grupului se ridică o nouă `asabiyah. care o înlătură pe cea veche şi 
îi ia locul, iar dacă întregul grup este incapabil 
înlăuntru resursele revirimentului, este sortit pieirii. Nu o pieire în 
sens fizic, ci în sens de pierdere a determinărilor pe care le conferă 
'asabiyah. 

Cauza principală a procesului de slăbire suferit de 'asabivah 
este belgugul şi luxul. Generatiile care mostenesc o stare pentru 
care nu s-au zbătut îşi pierd vigoarea, se dedau unei vieți uşoare, 
uitând că prosperitatea lor se datorează antecesorilor sobri, purtătorii 


76. M. R., l, p. 284. 
77. M. R, l, p. 291. 
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namice si permanent în acţiune. Analiza 
Haldun până la detaliu, 
ormatiilor macrosociale 


unei 'asabivah sănătoase, di 
acestui proces este împinsă de Ibn 
precizându-se destinul inevitabil atât al fc 
si microsociale, cât şi al formațiilor politice. ; 

În planul macrosocial succesiunea este nomadism - 
sedentarism, după care urmează ruina”. Acelaşi lucru se petrece în 
plan microsocial cu familia, căreia Ibn Haldun îi limitează existența 
prosperă de-a lungul a numai patru generati. Statul ŞI dinastiile 
urmează o cale similară. După ce s-au constituit sub impulsul unei 
'asabivah în curs de afirmare, se sting odată cu ea. Inlocuirea unei 
'asabivah epuizate poate avea loc ca schimbare de dinastie, aşa 
cum s-a întâmplat la înlocuirea Omayyazilor cu Abbasizii?^, sau ca 
desfiintarea statului si subjugarea populatiei, asa cum s-au petrecut 
lucrurile cu persii?'. š 

În analiza asupra dinastiilor, Ibn Haldun subliniază rolul 
'asabivah-ei ca forță socială. O “casă” ajunge să dobândească 
autoritatea regală numai dacă în competiţia dintre diferitele 
-asabiyah tribale. se dovedeşte superioară faţă de celelalte, fiind 
capabilă să le unifice si să le consolideze unitatea. “Toate aceste 
grupuri intră atunci sub autoritatea 'asabiyah-ei superioare”. 
Dar după înfăptuirea procesului de sinteză, beneficiarii lui se simt 
tentaţi să facă abstracție de motivaţia socială a competiţiei care 
le-a conferit funcţia de conducere şi; autoritatea regală “prin 
natura sa intimă reclamă pentru sine toată gloria, se dedică 
luxului şi preferă liniştea şi tina" *. Din acest moment, finalitatea 
socială a dinastiei a fost abandonată şi înlocuirea ei cu țeluri 
individuale. contrare sensului 'asabiyah-ei care i-a asigurat 
ascensiunea. va conduce inevitabil, mai întâi la decadenta casei 
domnitoare, apoi la înlăturarea ei. 


78. “Hotarul societăţii este sedentarismul, iar luxul şi când s-a atins punctul 
culminant, se transformă în ruină. (M. R.. |. p. 260). 

79. M. R.. I. p. 279 

80. M. R.. I, p. 273. 

81. M. R.. I. p. 301... 

82, M. R.. I p. 336. In baza acestui principiu, Ibn Haldun explică rolul dominant al 
coreisifilor în istoria Islamului: "coreíifíi au fost purtătorii celei mai puternice 
'assabiyah" (M. R.. 1. p. 400). 
83. M. R.. I. p. 336. 
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Folosirea 'asabiyah-ei ca principiu cauzal in explicarea 
proceselor sociale este împinsă de Ibn Haldun până la ultima 
consecvență, prin afirmaţia că însăşi existenţa şi autoritatea religiei 
depind direct de 'asabiyah. “Toate legile religioase, cultul şi ceea 
ce se cere poporului să respecte, presupun 'asabiyah ... şi când ea 
dispare, dispar şi legile religiei, deoarece ele nupot trái decăt prin 
asabíyah" ^, 

Dacă activitatea economică a constituit cauza materială a 

societăţii, 'asabiyah îndeplineşte, în concepția sociolo 
Ibn Haldun, funcţia de cauză eficientă. Frecvența cu care apare de- 
a lungul expunerii şi utilizarea ei ori de câte ori vrea să explice 
schimbările care au loc în lumea fenomenelor sociale. sunt o 
dovadă în plus pentru dezinvoltura cu care autorul Prolegome- 
nelor. mânuieşte instrumentarul ştiinţific modern în domeniul 
sociologiei”. 

Desigur însă, utilizarea aceleiaşi explicaţii cauzale 
într-un domeniu de manifestări şi fenomene sociale extrem de 
variat este o exagerare. Cu toate acestea, procedeul sáu prezintă 
câteva aspecte demne de reţinut. În primul rând nevoia de a găsi 
cauzele eficiente ale faptelor sociale, ceea ce presupune o atitudine 
riguros ştiinţifică faţă de fenomenele pe care le studiază. Observând 
prefacerile care au loc în viața grupurilor sociale. Ion Haldun nu se 
mulţumeşte să constate existenţa lor şi nici nu presupune că ele se 

petrec la întâmplare. La originea oricărei schimbări se găseşte o 
cauză precisă, care în cazul fenomenelor sociale este 'asabiyah. În 
al doilea rând, nu trebuie să se uite că realitatea pe care o studiază 

autorul Prolegomenelor este lumea arabo-musulmană. în sânul 

căreia, îndeosebi pentru triburile de beduini, explicarea fenomenelor 
pe baza 'asabiyah-ei poate fi considerată ca suficientă. Şi, în 
sfârşit, în al treilea rând, universalitatea unui principiu cauzal - în 
speţă 'asabiyah - cu aplicabilitate asupra întregului domeniu de 
fenomene studiat, răspunde unei necesităţi intrinseci oricărei ştiinţe. 
necesitatea de a stabili legi în sensul descoperirii unor raporturi 


84. M. R.. l, pp. 414-416. 

85. “Cânddeci vrem să explicăm un fenomen social, trebuie să căutăm separat cauza 
eficientă care il produce şi functia pe care o îndeplineşte”. (E.Durkheim, op. cit., p. 
138). 
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esentiale. necesare, constante şi repetabile ale unor fapte şi 
fenomene. Caracterul limitat la societatea arabo-musulmană al 
raporturilor cu caracter de lege statuate de Ibn Haldun nu trebuie 
să surprindă. “Ceea ce este propriu legilor în sociologie este faptul 
că ele suni foarte rar valabile în orice timp şi loc. Fiecare dintre 
corelatiile şi relațiile funcţionale pe care ele le exprimă nu este 
exactă decât în anumite tipuri de societăți, la anumite epoci şi în 
anumite imprejurári ? 


Organizarea politicà. Studiul factorului politic ca 
determinantă a existenţei sociale este în general mai dificil decât 
studiul activităţii economice sau al sentimentului de solidaritate“. 
Aceasta întrucât adoptarea unei perspective pur sociologice în 
analiza fenomenului organizării şi conducerii politice presupune 
din partea cercetătorului grija dea evita atât generalitățile filozofice, 
cât şi referirile la aspectele normative sau istorice ale realitátilor 
politice. 

Se pare cà Ibn Haldun a fost deplin constient de existenta 
acestei dificultăţi. Maniera sa de a aborda problema organizării 
politice ca o dimensiune absolut necesară în existenţa colectivitátilor 

umane. ca şi considerarea conducerii ca o funcţie socială, constituie 
dovada unui efort evident de a stabili un raport direct, neafectat de 
idei filozofice. principii normative sau expuneri istorice, între 
societate şi formele de organizare politică. De pe această poziţie, 
studiul său se canalizează spre cercetarea originii, evoluţiei. duratei 
şi dezagregării puterii. în strânsă dependenţă de toate celelalte 
aspecte ale vieţii sociale. Desigur însă că, pentru a-şi fundamenta 
concepția sociologică, este obligat să facă frecvente referiri la 
realităţile politice concrete şi să se servească de exemplificări 
istorice. Baza de date utilizată în acest scop este lumea pe care o 
cunoaşte bine. cadrul de cultură islamic. Acest lucru nu trebuie însă 
să conducă la concluzia că Ibn Haldun ar fi un teoretician politic 
al Islamului, așa cum îl consideră Hamilton Gibb sau Mahmoud 


—————————— 


86. Gaston Bouthoul. Traité de sociologie; Paris 1959 (Text reprodus in Sociologia 
franceză contemporană, Bucureşti. 1971. p. 45). 
87. Vezi Nassar Nassif , op. cil., p. 
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Rabi ^* Consideratiile sale asupra originii şi evoluției formelor 
politice din lumea islamică au caracter strict sociologic, iar 
circumscrierea lor la un anumit orizont limitat nu le alterează acest 
caracter. 

Originea puterii politice se găseşte, după Ibn Haldun, in 
natura conflictuală a ființei umane. Tendintele asociative, expresie 
a necesităţii de cooperare în vederea producerii bunurilor necesare 
existenţei, sunt permanent tulburate de natura animalicá a omului. 
înclinată spre agresivitate împotriva semenilor şi spre dezordine 
socială“. Pentru anihilarea acestor tendințe, care dacă ar deveni 
precumpánitoare ar periclita condiţia socială (singura care asigură 
posibilitatea supravieţuirii), grupul social acceptă. din necesitate. 
pe unul dintre membrii săi în postura de conducător “care să 
dispună de putere si autoritate, astfel incât nimeni să nu aibă 
posibilitatea să-şi atace semenul ?. Privită la acest nivel. fără 
precizări suplimentare, conceptia lui Ibn Haldun despre raportul 
dintre natura umană şi organizarea politică reprezintă o poziție 
intermediară între punctul de vedere al lui Aristotel. care. pornind 
de la premiza naturii sociale @ omului. considera statul ca pe o 
realitate naturală, anterioară şi necesară in raport cu existenta 
individuală”, şi filozofia lui Hobbes. care vede în apariţia formelor 
de viaţă socială organizată politic un epifenomen determinat de 
experiența consecințelor nefaste provocate de manifestarea firii 
omeneşti, neîngrădită de o convenţie care să limiteze 
comportamentul antisocial de la natură al oamenilor”. 


Pa 
88. În acest sens. vezi H.A.R.Gibb. The Islamic Baci 
Political Theory (Bulletin ot the School ot Oriental Studies 
şi Muhammad Mahmoud Rabi. The Political Theory of Ibn 
89. Vezi M. R.. l. p. 90. 

90. M. R.. l. p. 92. 

91."Sieste clar că din natură Statul este anteric or famili 
corpul trebuie sà existe mai înainte de organe... Aga ră există in toţi 
instinctul pentru asemenea comunitate, ~ (Aristotel. Politica. Cartea L Cap. L 12- 
13). 

92. Bertrand Russell rezumă astlel filozofia socialăa lui Hobbes: 
inainte de a exista orice guvernare politică. fiecare om doreşte să-şi păstreze 


tre noi: căci 


` În stadiul natural, 


libertatea proprie, dar, în acelaşi timp să-i domine pe toti ceilalti: aceste două 
dorințe sunt dictate de instinctul de autoconservare Din conflictul dintre oameni se 
naşte un război al tuturor împotriva tuturor, c re face viața urâtă, brutală şi seacă... 


148 


Organizarea politică corespunde pentru Ibn Haldun unei 
duble necesităţi: naturală şi socială. Caracterul ei natural decurge 
din structura conflictuală a fondului uman, în care ciocnirea dintre 
însuşirile bune şi însuşirile rele se rezolvă în favoarea celor dintâi, 
ca urmare firească a ponderii lor mai mari. Omul este şi bun şi rău, 
dareste mai mult bun decât rău. Acest fapt îl conduce la organizare 


negative, a căror origine se găseşte în ceea ce omul are comun prin 
natura sa cu animalele”. nila 
Originalitatea lui Ibn Haldun în explicarea organizării 
politice pe baza elementelor care caracterizează natura umană nu 
constà în modul de a pune problema, ci în soluție. Inaintea sa, 
Aristotel, iar după el Hobbes, şi-au fundamentat concepţiile asupra 
originii organizării politice, pornind de la analiza aceleiaşi realităţi 
-natura umână- concluziile fiind doar diferite. Mult mai interesantă 
însă şi mai apropiată de gândirea modernă este motivarea organizării 
politice ca necesitate socială, motivare care, fapt inexplicabil, este 
trecută cu vederea de comentatori, deşi tocmai în ea rezidă 
originalitatea concepţiei sale ca expresie a modalităţii sociologice 
de a aborda problema. 

“Oamenii nu pol trăi şi exista decăt organizaţi social şi 
cooperând în scopul obținerii hranei şi celorlalte bunuri necesare 
vieții. În stadiul organizat, necesitatea îi obligă să stabilească 
raporturi între ei pentru a-şi satisface nevoile. Deoarece însă 
nedreptatea şi agresivitatea fac parte dinfirea animalică a omului, 
unii vor fi tentaţi, în mod natural, să pună mâna pe ceea ce au 
nevoie. Alții, dimpotrivă, vor încerca să-i împiedice să ia, justificali 
de furia, mânia şi reacţiunea puternică, manifestații specifice firii 
omeneşti, ori de cáte ori proprietatea cuiva este amenintatd. Acest 


Omul scapă de aceste rele unindu-se în comunități, fiecare subordonată unei 
autorităţi centrale. Acest fapt se petrece prin intermediul unui contract social... 
Scopul restricţiilor pe care oamenii sí le impun este autoconservarea în războiul 
universal generat din înclinația pentru libertate proprie şi pentru a-i domina pe 
alții”. (B.Russell, op. cit., p. 535). 

93," In ceea ce priveşte însușirile naturale și capacitatea de a judeca logic, omul este 
mai inclinat spre bine decât spre rău, deoarece răul este expresia naturii sale 
animalíce, în timp ce ființa umană este caracterizată prin bunătate... Însuşirile bune 
ale omului se potrivesc cu organizarea si autoritatea politică”, (M. R.. 1, p. 291). 


politică şi la acceptarea autorităţii în scopul anihilării pornirilor 


149 


lucru creează neînțelegeri. Neinţelegerile conduc la ciocniri, iar 
ciocnirile conduc la tulburări, la vărsări de sânge şi la pierderi de 
vieți, care au ca urmare distrugerea speciei umane. De aceea, 
oamenii nu pot să trăiască în stare de anarhie, fără un conducător 
care să le reglementeze raporturile. Ei au nevoie de o persoană 
care să-i constrângă. Acesta este conducătorul politic, care, ca o 
consecință a comportamentului uman, trebuie să dispună de 
putere şi să exercite o autoritate efectivd ^. 

Transpus în limbaj modern, conţinutul citatului de mai sus 
surprinde în primul rând prin claritatea cu care Ibn Haldun identifică 
relaţiile sociale, în ceea ce ele au esenţial, cu relațiile de producţie, 
de repartiție şi de proprietate. Insă pentru ca acest sistem complex 
de relaţii să funcţioneze normal, este necesară intervenţia unui 
factor coordonator, care prin capacitatea sa de organizare, reglare 
şi control să asigure ordinea şi echilibrul în societate. Acest rol 
revine statului şi suveranităţii. 

Pentru Ibn Haldun organizarea politică se identifică cu 
cauza formală a societăţii. “Statul şi suveranitatea sunt pentru 
societate ceea ce este forma pentru materie, şi anume tiparul care, 
prin aspectele particulare pe care le pune în evidenţă, asigură 
existența materiei. Filozofia a stabilit că una nu poate fi separată 
de cealaltă şi, ca urmare, nu poate fi conceput un stat fără 
societate, nici o societate fără stat, deoarece prin natura lor, 
oamenii trebuie să coopereze şi acest lucru reclamă cu necesitate 
existența unei autorităţi restrictive... Aceasta este semnificaţia 
statului. În concluzie aceste două realități nu pot fi separate. 
dezintegrarea uneia din ele influențând pe cealaltă. intocmai după 
cum neexistenta uneia are ca urmare neexistenia celeilalte”. 

Interpretând acest citat, Mushin Mahdi găseşte un temei în 
plus pentru a sublinia dependența gândirii lui Ibn Haldun de 
gândirea aristotelică şi de filozofia musulmană clasică, îndeosebi 
de filozofia lui Averroes'*. Corelatia, deşi justă în contextul 
citatului, este exagerată ca generalizare şi Nassif Nassar are 


e 


94. M. R., I, pp. 380-381. 

95. M. R., II, p. 300. I 4 
96. Vezi M. Mahdi, op. cit., pp. 234-236. Acelaşi punct de vedere este exprimat şi 
de H.Simon, op. cit., p. 43. 
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dreptate remarcând că analogia dintre cuplul materie-formá si 
ate-stat nu are o semnificaţie filozofică, ci una pur 
socio-logică”. Precizarea se bazează pe spiritul în care autorul 
Prolegomenelor analizează formele de organizare politică. In 
: arizarea concepţiei aristotelice despre raportul 
formă la domeniul realităţii sociale, prin 
prin premiză 


cuplul societ 


acest sens, particul 
dintre materie şi 
considerarea statului ca un fenomen care presupune 
a societății, constituie o aplicaţie valoroasă şi originală. 
Deşi modul în care Ibn Haldun priveşte funcțiunile 
îndeplinite de stat şi de suveranitate. este afectat de limitările 
impuse de realităţile epocii, concepţia sa reprezintă un progres real 
în raport de Republica lui Platon, Politica lui Aristotel, Cetatea lui 
Dumnezeu a lui Augustin sau Cetatea Ideală a lui al-Fárábi. Pentru 
el statul nu este un obiect de speculație abstractă, ci o realitate 
concretă. cu conținut socia/*, al cărui studiu efectuat, de pe poziţia 
sociologului, urmăreşte să explice condiţiile în care îşi face apariţia, 
factorii care îi determină evoluţia si etapele pe care le parcurge. In 
această perspectivă, atenţia sa se concentrează cu precădere asupra 
prefacerilor care se produc în universul complex al relaţiilor 
sociale ca urmare a modificărilor în structura, organizarea şi 
finalitatea conducerii politice. 

Importanţa pe care Ibn Haldun o acordă statului ca obiect 
de studiu, in forma sa specifică cadrului de cultură arabo-musulman, 
i-a făcut pe unii din comentatori să-l considere drept un teoretician 
al statului islamic. Împingând acest punct de vedere până la ultima 
consecință, H.A.R. Gibb vede în autorul Prolegomenelor un 
apologet al califatului legitim ca formă de organizare politică. Fără 
îndoială că adeziunea sa la fondul religios al Islamului i-a impus o 
atitudine de respect faţă de această primă perioadă din cultura 


existent 


97. Vezi N.Nassar. op. cit., p. 39. 

98. Analizând speculaţiile filozofice asupra statului. Ibn Haldun precizează: “fn acest 
studiu nu am menţiona! formele de organizare cunoscute sub denumirea de utopism 
politic. Prin aceasta filozofii inteleg înclinația pe care ar trebui să o aibă sufletul şi 
caracterul fiecărui membru al unei comunităţi, astfel incât oamenii să se poată 
dispensa de suveranca autoritate supremă. Ei denumesc comunitatea care realizează 
această aspirație Cetatea Ideală. Dar ei tratează acest subiect numai ca o ipoteză”. 
(M. R.. IL. p. 138). 
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musulmană, iar aprecierile favorabile la adresa ei sunt destul de 
frecvente în text”. Dar numai atât, Orientarea cercetărilor sale nu 
are drept (el descrierea sistemului political Islamului, ci descoperirea 
legităţilor interne care guvernează organizarea politică a grupurilor 
umane în general, Ë 
Existența unui conducător care să reglementeze raporturile 
dintre membrii grupului, îngrădind prin autoritatea sa orice 
manifestare a tendinţelor antisociale, constituie o condiţie a 
existenţei societăţii. Rolul si atribuţiile acestei funcţii sociale sunt 
sintetizate de Ibn Haldun în conceptul Mulk (al cărui înțeles 
corespunde conceptului modern de autoritate regală). 
Originea autorităţii regale se găseşte în societatea primitivă, 
la triburile de beduini nomazi, care cu toată simplitatea formei lor 
de viaţă, îndeosebi a activităţii economice, au nevoie de un 
conducător care să menţină un echilibru în raporturile sociale. 
Criteriul de selecţie este 'asabiyah. Purtătorul celei mai puternice 
'asabiyah este ales conducător. La acest nivel. rolul conducătorului 
este însă destul de limitat. [n raport de ceilalti membri ai grupurilor. 
el este numai un primus inter pares. Asprimea condiţiilor de viață 
impune grupurilor primitive un puternic sentiment de solidaritate. 
care se manifestă sub forma unei cenzuri sociale a tuturor asupra 
tuturor!%. Ca urmare, la triburile de beduini autoritatea şefului 
pentru binele comun se exercită cu participarea tuturor membrilor 
grupului. 

Rolul de arbitru al şefului durează atâta timp cât durează 
starea primitivă a grupului. De îndată ce viaţa grupului se schimbă. 
automat au loc shimbări în rolul şi funcţiile îndeplinite de conducător. 
Trecerea la forma de viaţă sedentară, programul economic, creşterea 
populaţiei, lărgirea sferei de autoritate prin cuceriri şi subjugarea 
altor grupuri, influenţează asupra functiunilor puterii şi o transformă. 
Şeful de trib devine suveran, iar conducerea - autoritate regală (Mulk). 

Definind deosebirea dintre conducător (în accepțiunea de 
şef al unui grup primitiv) şi autoritate regală, Ibn Haldun face 
următoarele precizări: “După cum am menționat mai înainte, in 


99. “Cele mai multe prescripții ale suveranilor sunt de regulă nedrepte, căci 
adevărata dreptate se găseşte numai în califatul legitim” (M. R., ll, p. 285). 
100. Vezi Rollin Chambliss, op. cit. p. 301. 
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orice organizație socială, ca urmare a naturii lor, oamenii au 
nevoie de cineva care să exercite o influență restrichiva yt sa 
medieze pentru a preveni ca membrii grupului să intre în conflict 
unii cu alții. Această persoană trebuie, in mod necesar, să fie 
superioară faţă de ceilalți in ceea ce priveşte “asabiyah, In caz 
contrar, exercitarea unei influente restrictive nu se poale 
materializa. Această superioritate este autoritatea regală (Mulk). 
Eareprezintà mai mult decăt. funcjia de conducător. Afi conducător 
inseamnă a fi căpetenie şi căpetenia, deşi este ascultată, nu 
dispune de nici o putere pentru a-i obliga pe ceilalți să-i execute 
hotărârile. Autoritatea regală înseamnă însă atát dobândirea 
autorității, cât şi exercitarea autorității cu ajutorul forței”. 19) 
Despre stat in adevăratul inteles al cuvántului se poate vorbi de abia 
din acest moment, dar resorturile care conduc la transformarea 
autorităţii conducătorului de trib în autoritate regală, în sensul 
fenomenului socio-istoric pecare Jean Bodin il vadenumi suveran itate'??. 
se găsesc in stare embrionară în forma de organizare politică a 
tuturor grupurilor nomade care názuiesc să devină sedentare. 
Autoritatea regală presupune concentrarea puterii în mâinile 
unei singure persoane, suveranul. Din punctul de vedere al formei 
de organizare, procesul corespunde unei necesităţi sociale. Creşterea 
gradului de complexitate al relaţiilor sociale reclamă cu necesitate 
intervenţia autorităţii regale pentru a asigura desfăşurarea normală 
a vieţii grupului în condiţiile modificate ale societăţii sedentare. 
Din punctul de vedere al persoanei care se transformă din şef al 
unui grup de egali în suveran, procesul corespunde unei necesităţi 
subiective. “Auroritatearegală este scopul urmărit de 'asabiyah"?. 
Orice conducător de trib este un suveran potential. Dornic de 
putere, el caută să se realizeze în această postură imediat ce i se 
iveşte un concurs favorabil de împrejurări, după care, considerând 
demnitatea dobândită ca un drept personal, întemeiază dinastie şi, 
pe măsură ce îşi consolidează poziţia, se dispensează de 'asabiyah 
care l-a propulsat în fruntea statului'?*. 


101. M. R., I, p. 284. 

102. Vezi J.Bodin op. cit., p. 25. 
103. M. R., I. p. 284. 

104. Vezi M. R.. I. p. 314. 
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La o privire generală, autoritatea regală deținută de dinastie 
traversează cinci etape distincte” 

Prima etapă, este etapa de triumf, Șeful de trib victorios 
reușește să se impună poporului prin vitejie, echitate în sistemul 
fiscal, apărarea proprietăţii si organizarea militară pentru apărarea 
statului, Măsurile sale reflectă dorința de a menţine coeziunea 
grupului şi armonizarea intereselor generale. 

Etapa a doua este etapa de consolidare a dinastiei prin 
monopolizarea autorităţii, Suveranul vrea să se bucure singur de 
satisfactiile pe care i le aduce exercitarea puterii. El îi elimină pe 
toti concurenţii posibili, se izolează de popor, sprijinindu-se numai 
pe un număr redus de devotați, care provin din rândul străinilor, nu 
din rândul grupului care a ajutat dinastia să cucerească puterea. 

Etapa atreia este etapa de apogeu a procesului. De-a lungul 
ei dinastia cunoaşte liniştea, prosperitatea şi măreţia. Suv eranul 
adună bogății enorme, construieşte monumente şi întreține o 
armată puternică, impunându-se prin prestigiu dinastiilor prietene 
si prin forță celor ostile. 

Cea de-a patra etapă marchează începutul declinului. 
Suveranul este mulțumit cu realizările predecesorilor săi, pe care 
se străduieşte să-i imite şi să le păstreze realizările. Se comportă 
paşnic față de suveranii vecini şi singurul său tel este să conserve. 
atât cât poate, ceea ce a moştenit de la inaintasi. 

Etapa a cincea, ultima, este etapa căderii dinastiei, 
caracterizată printr-un dezechilibru general, care afectează toate 
compartimentele statului. Suveranul se înconjoară numai de tovarăşi 
de petrecere, înlătură colaboratorii destojnici ai strămoşilor, face 
cheltuieli dezordonate, ridică impozitele în mod exagerat, nu mai 
plăteşte armată, într-un cuvânt, tot ceea ce au clădit înaintaşii săi 
se destramă. “In această fază, dinastia este cuprinsă de bătrânete; 
pe ea pune stăpânire o boală cronică, pentru care nu există leac 
şi de care va pieri %. — 

Transformările de profunzime care se produc în existența 
unui. stat, de-a lungul parcurgerii celor cinci etape, au la bază 


105. Vezi M. R., I. pp. 353-355. 
106. M. R., I, p. 355. 
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influențe multiple, din rândul cărora un rol preponderent revine 
cauzelorde natură economică şi celorspiritual-religioase „Aceasta 
însă nu înseamnă că evoluţia statului ca formă de organizare a 
societăţii nu este influențată şi de determinări intrinseci sferei 
politice. Definind conceptul de autoritate regală, Ibn Haldun face 
următoarele precizări:“A utoritatea regală aparține ca un fapt real 
numai acelui conducátor care are supuşi, percepe impozite, duce 
războaie, apără frontierele şi care nu are pe nimeni deasupra sa 
mai puternic decât el". Exercitându-şi aceste atribute, puterea 
politică intervine în toate compartimentele vieții sociale, 
influentánd, direct sau indirect, desfăşurarea activității econo- 
mice!%, realizările pe tărâm cultural!!0. nivelul de coeziune între 
membrii grupului!!!, moravurile? şi gradul de adeziune la 
semnificaţiile religioase!". 

Urmând linia concepţiei aristotelice despre stat, Ibn Haldun 
consideră sistemul politic numai ca pe un instrument, ca pe un 
mijloc subordonat unei finalităţi. Spre deosebire însă de autorul 
Politicii. care se limitează la formularea. în principiu a ideii 
existentei unei cauze finale care determină apariţia statului (scopul 
statului fiind “un bine oarecare”), gânditorul arab defineşte 
tipuri precise de sisteme politice, folosind drept criteriu de distincţie 
finalitatea urmărită de grupul social. 

Un prim tip este sistemul politic “bazar pe o lege religioasă 
transmisă de Divinitate prin revelaţie.” ^ In acest caz “oamenii 

se supun autorității ca urmare a credinţei în răsplata şi osânda de 
pe lumea cealaltă, conceptie care le-a fost insuflată de persoana 
care a întemeiat religia”? "5. Este tipul de organizare politică 


107. “Religia constituie fundamentul pentru dinastiile cu putere covârșitoare şi 
suveranitate deplină . (M. R., I. p. 319). 
108. M. R.. I. p. 381. 
109. Vezi M. R.. I. pp. 351-353: 361-367; M. R.. II. pp. 89-91: 93-96;97-102. 
110. Vezi M. R.. II, pp. 286-291. 
111. Vezi M. R.. I. pp. 372-377: 382-385: M. R., II, pp. 118-124. 
112. Vezi M. R.. I. pp. 339-343: M. R.. II. pp. 118-124. 
113. Vezi M. R., I, pp. 385-388: 414-472. 
114. Vezi Aristotel. Politica, Cartea I Cap.1-1. 
115. M. R.. J, p. 137. 
116. /bid. 
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teocraticá, rezultatul unei finalitáti transcendente, concretizate in 
ideea de mântuire, care îşi pune amprenta pe toate actele care se 
produc în viața grupului social, 

Cel de al doilea tip este sistemul politic bazat pe legi 
rationale. In acest caz, “oamenii se supun suveranului în vederea 
recompensei pe care o agteaptá de la el, după ce acesta a fost 
incunoştiințat ce consideră membrii grupului că este bine pentru 
cup i Finalitatea acestei forme de organizare socială aparţine 
existenţei istorice. Grupul își organizează viata pe baza unui sistem 
de norme de convietuire, considerate a fi cele mai bune în vederea 
satisfacerii necesităţilor din această lume'!%. 

„Pe lângă aceste două tipuri de bază, care corespund. folosind 
o terminologie compromisă, primul unei concepții ^idealiste 
despre lume şi despre viaţă, cel de al doilea uneia “‘ materialiste”, 
Ibn Haldun menţionează situaţia în care valoarea politică se 
transformă dintr-o valoare-mijloc într-o valoare-scop. În acest caz 
„în loc ca suveranul să fie preocupat “în general de interesul public, 
iar numai in particular de domeniile sale". acesta caută ca. prin 
forta de care dispune, să-şi satisfacă numai interesele proprii, “în 
dauna intereselor grupului”. Formele de organizare politică din 
lumea islamică aparţin acestei categorii, cu toată stráduinta 
suveranilor musulmani de a lăsa impresia că domnia lor reprezintă 
o continuare a domniei Legii din perioada califatului legitim”. 

Preocupările lui Ibn Haldun asupra sistemelor politice se 
încadrează în funcţia aplicativă a sociologiei. relațiile politice 
constituind unul dintre aspectele relaţiilor sociale. Orientarea 
studiului şi modul în care sunt abordate problemele, deşi exprimă 
concepţia unui gânditor din secolul XIV, sunt mai apropiate de 
înțelegerea modernă decât de înţelegerea antică şi medievală a 
problematicii domeniului supus astăzi investigațiilor stiintelor 
politice. Ca şi gânditorii moderni, autorul Prolegomenelorconsiderà 


117. M. R.. Il, pp. 137-138. 

118. Imperiul persan a fost guvernat de un sistem politic bazat pe legi rationale (Vezi 
M. R., I, p. 138). 

119. Ibid. 

120. Vezi M. R.. lI, p. 139. 

121. Ibid. 
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că chestiunea esenţială a ştiinţelor politice este problema puterii 
politice. Ca urmare, conceptul central în jurul căruia se concentrează 
studiul său este conceptul de autoritate regală pe care îl analizează 
în principal sub două aspecte: cucerirea puterii sl guvernarea. 
Caracterul sociologic al consideraţiilor asupra acestor 
două fenomene sociale cu conţinut politic rezidă în caracterul lor 
de generalitate. Studiind trăsăturile caracteristice ale autorităţii 
regale, Ibn Haldun ajunge la concluzia că forma de organizare 
politică nu este dependentă de specificul rasei, al poporului sau de 
o anumită religie'?. Aceleaşi forme politice pot fi întâlnite la 
popoare diferite cu religii diferite, dacă condiţiile generale de viaţă 
sunt identice. 


Factorul cultural. Concepţia autorului Prolegomenelor 
despre activităţile şi realizările din sfera culturalului se bazează pe 
distincția fundamentală între ceea ce este absolut necesar în viața 
grupurilor sociale şi ceea ce constituie prisos peste necesar. 

Existenţa socială este suficient definită de activitatea 
economică şi de sistemul politic, dar evoluţia acestor determinante 
esenţiale conduce adeseori la atingerea unui stadiu de dezvoltare 
în care, din punct de vedere economic, necesitățile primare sunt 
deplin satisfăcute, iar din punct de vedere politic este asigurat un 

climat de echilibru relativ. În această situaţie îşi fac apariţia noi 
nevoi. a căror satisfacere dă naştere activităţilor culturale. 
Analiza activităţilor culturale este făcută de Ibn Haldun 
numai în contextul cadrului economico-politic al existenţei citadine, 
care le condiţionează atât apariţia, cât şi evoluția. Prosperitatea 
vieții orăşeneşti se manifestă în realizări care se bazează pe 
progresul economic şi pe stabilitatea puterii politice^*. Un stat 
puternic şi dezvoltateconomic construieşte monumente impunătoare, 


122. Ibid. 

123. Ideea ierarhiei necesităţilor este precis formulată de Ibn Haldun: “Este neindoios 
că necesităţile vitale sunt anterioare şi preced luxul si alte categorii de nevoi. 
Necesitütile vitale constituie baza existenței, iar luxul un fenomen secundar care se 
dezvoltă din ele”. (M. R.. L p. 252). 

124. Civilizaţia citadină își are originea în dinastie şi se menţine prin tăria şi durata 
ef (M. R.. II. p. 286). "Oraşele decad odată cu declinul şi decăderea suveranului”. 
(M. R.. II. p. 297). 
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locuitorii lui instáriti duc 9 viață imbelsugatá, locuinţele lor sunt 
mobilate cu gust rafinat, se cultivă muzica. dansul. literatura 
ştiinţele şi filozofia. Această ambianță, în care sfera culturalului 
apare ca o prelungire a economicului si politicului, are influentă 
directă asupra moravurilor, modelează si determină caracterul 
oamenilor, le imprimă anumite preocupări şi influențează poziţia 
pe care o au față de problemele religioase. : 

Dependenţa dintre economic şi cultural are în concepţia lui 
Ibn Haldun semnificația de legătură cauzală. Fondul economic 
constituie câuza materială a activităţii culturale, iar cadrul politic, 
sistemul de condiţii favorizante. Folosirea motivatiiloreconomico- 
politice nu-l obligă însă la un raționament rigid. care în final să 
conducă la stabilirea unor relaţii univoce. De laun anumit nivel de 
dezvoltare a societăţii, activitatea culturală devine o realitate 
autonomă, care acţionează la rândul ei ca resort cauzal. determinând 
cursul evoluţiei proceselor sociale'^. Un exemplu concludent in 
acest sens este oferit de apariţia şi rolul ştiinţelor în societate. Dacă 
începutul preocupărilor ştiinţifice este o consecință directă a 
dezvoltării economice, acest efect devine cauză pe o treaptă 
superioară de evoluţie a societăţii, determinând schimbarea modului 
de a gândi, cu implicaţii adânci asupra tuturor aspectelor vieții. 
inclusiv cel economic. 

Adoptarea stilului de viață sedentar, urmată de prosperitatea 
economică şi de creşterea importanţei statului, fac ca existența 
socială să. devină din ce în ce mai complexă. Această realitate 
constituie factorul stimulator care-l obligă pe om să reflecteze 
asupra modalitátilor prin care poate produce tot ceea ce in noua 
condiţie socială consideră ca necesar. Este nevoie să se producă noi 
bunuri, să se construiască, să se facă comerţ şi să se stabilească 
norme de organizare socială. Cunostintele cerute de aceste 
preocupări se obţin mai întâi în mod empiric, din experiență, prin 
încercări repetate soldate initial cu erori, care însă se corectează 
treptat, până se ajunge la formule definitive, la adevăruri cu 
caracter de generalitate. “ Meşteşugurile şi exercitarea lor conduc 


125. Muhammad Mahmoud Rabi” (op. cit., p. 63) subliniază "raționamentul socio- 
economic” şi “substituirea activă şi reciprocă a cauzelor şi efectelor” ca principiile 
metodologice de bază în “interpretarea materialistà a elementelor culturii”. 
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care rezultă din practică. 


la obtinerea unor norme ştiinţifice, 1 
sul gândirii. Exercitarea 


Orice experiență contribuie la progre 
mestesugurilor. stimulează gândirea. Acest proces are loc în 
sc cietatea sedentarà, deoarece este un conglomerat de profesiuni 
care afectează viața economică, relaţiile dintre oameni, nivelul de 
educatie. ca şi aplicarea principiilor religioase”. j 
Considerând că atâteconomicul cât şi politicul trec, în mod 
necesar, prin sfera gândirii, care le transformă în sistem de cunoştinţe 
ştiinţifice şi în norme de conduită reglementate juridic. Ibn Haldun 
afirmă caracterul social al activităţii culturale. De la un anumit 
nivel. gândirea depăşeşte domeniul preocupărilor practice, 
orientându-se spre probleme teoretice şi abstracte, fără legătură cu 
datele imediate ale experienţei”. Ca urmare, utilitatea socială a 
acestui compartiment superior de realizări din domeniul cultural 
este limitată’. Cât timp societatea este prosperă, ea. îşi poate 
permite să ofere oamenilor de ştiinţă şi artiştilor condiţii pentru 
a-şi desfăşura activitatea. Deindatá ce statul si activitatea economică 
intră în stadiul de declin, se produce în mod fatal şi un declin 
cultural. Nici suveranii şi nici populaţia nu mai manifestă interes 
pentru producţia culturală. Lipsiti de suportul material care le 
asigura existenta, reprezentanţii îndeletnicirilor culturale fie renunță 
să le mai practice. fie le denaturează semnificaţia. Dacă în perioada 
de înflorire a statului corelatia între economic, politic si cultural se 
estompează pe fondul de echilibru al societăţii, în faza de degradare 
această corelaţie apare totatât de evidentă ca şi în faza de ascensiune. 
Un prim fenomen specific acestei faze din evoluţia societăţii 
are loc chiar în sfera valorii culturale. În locul ştiinţelor autentice 
îşi fac apariţia preocupări pseudo-stintiifice. Ştiinţele oculte, 
alchimia şi astrologia, practicate în umbră în perioadele de 
prosperitate. sunt acum cultivate cu insistență'*. Explicaţia 


126. Dintre toti oamenii, savanții sunt cei mai puţin familiarizați cu problemele 
politice” (M. R.. MI. p. 308). 

127. "Intreaga cultură ştiinţifică a arabilor (înțelegând prin acest nume pe Beduini) 
este o înțelepciune practică, concretă, bazată pe necesitățile vieţii, căpătată prin 
observaţie şi experienţă. Ea nu are nimic teoretic sau livresc. Vom vedea că savanții 
musulmani de limbă arabă nu s-au desprins niciodată de această cunoaştere 
empirică”. (Roger Arnaldez. op. cit., p. 449). 

128. Vezi M. R.. J. p. 223: M. R.. HII. p. 262. 267. 
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proliferării acestui gen de preocupări este pusă de Ibn Haldun pe 
seama temeri de Mle ŞI incertitudinii ca factor psihologic asociat 
instabilității politice şi situaţiei precare în care ajung cei mai mulți 
oameni de ştiinţă, r5 " 

Oa doua formă de reacție are caracter politic. O parte din 
reprezentanţii păturii intelectuale încearcă să se pună la dispoziția 
conducătorilor politici, pentru ca prin conciliul lor să încerce să 
îndrepte răul provocat de politicienii de profesie. “Multi dintre 
oamenii cu o conştiinţă politică evoluată, atasati dinastiei. se 
alarmează şi urmăresc atent simptomele şi cauzele senilitátii care 
afectează statul. Ei cred că această stare de îmbătrânire poate fi 
vindecatá. Ca urmare, ei sunt dispuşi să intervină pentru a 
însănătoşi statul, considerând că această stare este datorată 
incapacității şi neglijentei foştilor sfetnici ai dinastiei^?. Ibn 
Haldun însuşi a făcut parte din această categorie. V iata sa şi activitatea 
politică desfăşurată sunt o dovadă în acest sens. Ca om de ştiinţă însă. 
avândşi experienţa propriilor insuccese. consideră cá. în ciuda bunelor 
intenţii manifestate de această categorie de intelectuali. procesul 
de degradare a puterii politice este ireversibil. “Acest proces este 
natural. Obiceiurile care s-au impământenit în viata dinastiei 
împiedică orice ameliorare,căci obiceiurile sunt a doua natură” 

Există însă şi o altă formă de reacţie politică din partea 
păturii intelectuale. Aceasta este răzvrătirea. Expresie a credinței 
că răul social nu poate fi înlăturat decât prin răsturnarea dinastiei 
care l-a provocat, răzvrătirile iniţiate şi conduse de intelectuali 
îmbracă de cele mai multe ori caracter religios. Constituiti în 
grupări esoterice, pretinzând a fi adevărații reprezentanți ai Legii. 
răspândind ideea venirii unui Mahdi!`'. mântuitorul, in loc să 
contribuie la restabilirea echilibrului în societate. îi grăbesc 


129. M. R.. II. p. 117. 

130. /bid. 

131. Credintain reîntoarcerea unui Mesia- MaAdi - profesatà de grupările heterodoxe. 
îndeosebi de mistici. se bazează pe conceptia ciclului etem al istoriei în forma 
Profetie-Califat-Regalitate injustà. Ibn Haldun, spre deosebire de doctrina Islamului 
ortodox. nu consideră această concepție ca total greșită însă condiționează apariţia 
unui mántuitor de existenţa unei anumite conjuncturi istorice şi de calitățile personale 
ale acestuia. care trebuie să posede geniul necesar unui întemeietor şi conducător de 
stat, (M. R., I, pp. 136-186). 
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deznodământul! `. Ştiinţele şi reprezentanții lor, pătura intelectuală, 
care în trecut au avul o valoroasă participare la progresul societăţii 
şi statului, se transformă, în per ioada de îmbătrânire a dinastiei, în 
factor disociativ ră 
Întreaga analiză întreprinsă de Ibn Haldun asupra activităţii 
culturale se axează pe ideea considerării ei ca fenomen eminamente 
social. O înţelegere completă a mecanismului funcţional al societăţii 
nu poate fi obținută omitándu-se procesele cultu rale, d upă cum nici 
întelegerea realizărilor pe tărâm cultural nu poate fi dobândită 
decât în corelaţie cu ansamblul social în care acestea îşi fac apariţia 


şi se dezvoltă. 

Poziţia adoptată de autorul Prolegomenelor în problema 
rolului şi importanţei factorului cultural constituie încă un element 
pe care se sprijină caracterizarea ca modernă a gândirii sale. În timp 
ce pentru înțelegerea medievală valoarea culturală e absorbită de 
semnificaţiile religioase, Ibn Haldun, fără să diminueze importanţa 
Coranului şi a lui Mahomed în remarcabilele progrese culturale 
înregistrate de lumea islamică, nu limitează explicaţia la această 
unică determinantă. Respingând de o manieră discretă ideea despre 
valoarea religioasă ca valoare absolută şi universal dătătoare de 

sens. autorul Prolegomenelor este mai aproape de ideea autonomiei 
valorilor. orientare adoptată de gândirea europeană modernă, 
decât de “ “totalitarismul”? religios medieval crestin şi musulman. 


3. Macromodelele sociale 


Societatea nomadă. În baza observaţiilor asupra 
realitàtilor sociale din epoca sa, realităţi cu caracter de permanenţă 
pentru întregul cadru de cultură islamic, Ibn Haldun îşi dezvoltă 
teoria despre existența a două tipuri polare de societate: societatea 
nomadă şi societatea sedentară. 

Tipologia socială a autorului Prolegomenelor îşi găseşte 
un corespondent precis în gândirea sociologică modernă, care 
priveşte delimitarea între sociologia rurală si sociologia urbană ca 


132. Vezi M. R., |, p. 224 
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pe un compartiment tematic distinct Asociatia trebuie însă 


P ) S însoțită 
de o precizare. Pentru sociologii conte 


mporani distincția între 
mediul rural şi mediul urban constituie numai una 


posibile de a aborda studiul societății, modali 
ca o consecinţă a existenței unor deosebiri 
tipuri de asociere umană, ci numai ca ne 
complexitatea studiilor sociologice la nivel 
de această disciplină în epoca actuală'?. Pentru 
are însă caracter fundamental şi ea 
genul celor pe care le fac Ferdinand 
(Gemeinschaft) şi societate (Gesellschaft) şi So 
familiale şi grupurile contractua 

Societatea nomadă constituie for 
socială, pentru care Ibn Haldun folo 


derivă semnificaţiile de viață noma á si 
Caracteristica ei principală constă in concentrareat 
membrilor grupului spre a-şi satisface nevoiaele 
În acest stadiu de organizare socială. det 
constituie factorul economic. Grupurile primi 


orice, să supravieţuiască. 


133. În Anexa nr.2 la Sociologia france: tt 
827).lon Almaş şi lon Drăgan prezintă (pe baza i 
Jean Viet: Les sciences de l'homme en Fra 
a problematicii in sociologia şi psihologia socială în Franța 
industrială. economică. 2. Sociologiaurbană 3.Sociolog 
organizării. 5. Sociologia comunicațiilor de masă. a 
Sociologia educatiei, 7. Sociologia familiei, 8. Sociol 
dreptului şi a criminalității, 10. Sociologia religiilor. L1. Sociol 
Sociologia generali, 13. Psihologia socialà. ` 
134. Ferdinand Tönnies (1885-1934). sociolog german. In pr 
Gemeinschaft und Gesellschaft, Tönnies face disti munitátile primitive. 
care îşi organizează existența pe dimensiunile tendințelor t turale asociative ale 
omului. si societate, ca formă de organizare bazată pe acpunea mecanică a unor 
principii arbi š 


re. Teoria sa privind procesul de trecere de la ' comunitate” la 
"societate" prezintă asemănări cu concepția lui tbn t laldun despre evoluția grupurilor 
nomade spre forma de viaţă sedentară 

135, Vezi M.Mahdi. op. cit, p. 193. 

136, Vezi M.R. l p. 283 si M. R., Hl, p. 347 


societatea primitivă nu se 


intà ca un sistem social nediferentiat. Condiţiile de mediu fac 
altele nomado-sedentari sau 


Din punct de vedere morfologic, 


mele grupuri să fie nomazi puri, ta! 


sedentaro-nomaz! 

Nomazii puri sau beduinii au ca principalà indeletnicire 
cresterea cămilelor. Ea este specifică pentru triburile de arabi, 
I or si pentru o bunà parte din populatia 
si turcomană. Cadrul geografic propriu vieţii nomade 
` Aici sunt întrunite condiţiile optime de climă pentru 
turmele de cămile !*. de care v iata nomazilor este atât de strâns 
i reu de precizat dacă nomadul posedà turma sau 

i posedă pe el. Alimentul de bază al beduinilor este 
laptele; | le si le confecționează din păr de cămilă sau lână, iar 
drept locuinte folosesc corturi. Din cauza v ietii nomade, rudimentare 

pe care o duc. Ibn Haldun îi consideră pe nomazii puri drept cei mai 
inapoiati şi sălbatici oameni!st. 

Nomazii sedentari constituie a doua categorie de primitivi. 

Mai evoluati decât beduinii, ei se ocupă cu creşterea oilor, caprelor 
si vacilor. având de-a lungul anului perioade (impuse de natura 
îndeletniciri lor) când se fixează în anumite locuri. Spre deosebire 
de beduinii pe care creşterea cămilelor îi leagă de desert, nomazii 
sedentari caută pășunile de pe platouri. Se hrănesc cu lapte, se 
imbracă in haine confecţionate din lână şi locuiesc în colibe de 
lemn sau piatră”? 

Sedentarii nomazi sunt ultima categorie de primitivi. Ei se 
deplasează o perioadă scurtă în timpul anului, având resedinte 
stabile, cu case de piatră, la care se reintorc după epoca de pásunat. 
Principala lor activitate este agricultura, dar se îndeletnicesc şi cu 
creşterea vitelor. Locuiesc în regiunile muntoase, intretin relaţii 
permanente cu agricultorii sedentari, cu care adesea se confundă. 
Ei constituie o populaţie intermediară între beduini si locuitorii 
oraşelor. având un mod de viață mult evoluat față de primii, ca 
urmare a utilizării mai multor unelte si instrumente tehnice în 


itatea berberil 
turcă. kurdă 


este deșertul 


t este £ 


137. Vezi M. R 
138. Vezi M.R 
139. Vezi M.R 
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activitatea pe care o desfăşoară!” 3 
care le cultivă îi pun adeseori în conflict cu bed 
de populația urbană, cu care intretin re 
Indiferent însă de categoria din ca 
consideră grupurile de nomazi ca apartinán 
socíal bazat pe raportul nemijlocit naturá-om, un 
natura se manifestă ostilă omului. obli 
Contactul direct cu factorii de influentá at mediul 
vizibil pe fizicul şi psihicul beduinului. Slab. ars de s 
de talie mică, rezistent la oboseală. foame 
un model de adaptare la mediu sensibil a 
adaptare al animalelor la coordonatele te 
sila peisajul geografic. Preocupárile sal 
la minimum. Consecinta: absenta me 
Singurele cunoştinţe cu conținut ştiinţific aza 
şi se referă la necesităţile vitale: un rudiment de 
apreveni şi vindeca bolile curente şi câteva cuno 
impuse de nevoia de orientare după stele în timp 
unde alte puncte de reper lipsesc). 

Studiul lui Ibn Haldun asupra societății 
în principiu; în trei direcții: importanța sentimentului d 
- 'asabíiyah - pentru existenţa grupurilor primitive, profilul mo 
al beduinilor şi sistemul de relaţii intertribale. 

Tribul nomad poate fi comparat cu o mare familie. Această 
realitate are o dublă bază; pe de o parte. legăturile de rudenie. 
existența la origine a unei genealogii unice; p 
comunitatea inseparabilă de interese. Orice lezare adusă 
individ înseamnă implicit o lezare a grupului. Întregul sistem de 
relaţii sociale care guvernează existența formațiilor nomade este 
fundamentat pe conştiinţa anterioritàtii grupului față de individ. 
Nomadul nu se determină prin sine, ci prin grupul din care face 
parte. Pentru a fi capabil să facă față deşertului, care il zdrobeste 
prin imensitatea, monotonia şi vitregia condițiilor de v iată, nomadul 
este constrâns să se integreze organic intr-un grup. Orice tendință 


e pe experienţă 


—— 


140, Vezi M. R.. ll, p. 356. 
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de manifestare a personalităţii; orice depăşire a egalitarismului si 
orice incálcare a unitarismului de grup ii pot fi fatale. Toate 
coordonatele vietii, autoritatea politicà sau morală, ierarhia 
valorilor, concepția despre lume, sunt subordonate ideii „de 
solidaritate. singura garanție a posibilității de supravieţuire. 
Diferentierile naturale dintre indivizi se nivelează prin participarea 
lor la grup. Chiar atunci când un nomad din afară se alătură unui 
grup, el se comportă ca şi cum ar fi fost zămislit acolo. Altfel grupul 
nu-l acceptă, ceea ce înseamnă implicit pieirea lui. Indivizii izolaţi 
nu au trecut: numai grupul in totalitatea lui are trecut şi permanenţă. 
Noțiunea de subordonare, ca expresie a unei ierarhii de 
valori şi a unei stratificări sociale. le este de asemenea străină 
beduinilor. Desigur, existau şi căpetenii de triburi cărora li se 
acorda stimă, dar nici o căpetenie nu avea dreptul să poruncească, 
după cum nimeni nu avea datoria să asculte!*!. Această atitudine de 
libertate absolută nu este însă consecința unui spiritde individualism 
exacerbat. Dimpotrivă, ea este ceva similar cu independenţa 
funcțională a părţilor componente ale unui organism, a căror 
existență are sens numai în măsura în care organismul viază. 
Profilul moral al beduinului este o consecință a condiţiilor 
specifice vieţii în deşert şi sistemului de relaţii sociale impus de 
aceste condiţii. În general, Ibn Haldun consideră fondul moral al 
nomazilor ca fiind mai bun decât al popoarelor sedentare'^. 
Asprimea vietii in desert, lipsa belsugului si luxului - atribute 
specifice vieţii sedentare - íi tin pe nomazi departe de tentatiile care 
alterează însuşirile native pozitive ale omului'*. 

Aceleasi conditii de mediu ii fac pe beduini mai curajosi si 
mai viteji decát pe sedentari. In timp ce locuitorii oraselor tráiesc 
la adăpostul zidurilor care protejează aşezările stabile si sunt 
apárati de o armată de profesie întreţinută de suveran, beduinii se 
apără singuri. Ei poartă tot timpul armele asupra lor, sunt în 
permanență atenţi la primejdiile care îi pândesc de pretutindeni în 
desert şi nu se încred decât în propria lor capacitate de apărare!“ 


141. Vezi Joseph Hell. op. cit., p. 23. 


142. Vezi M. R.. I. p. 253. 
143. Vezi M. R.. |. p. 254 
144. Vezi M. R.. I. pp. 257-258: pp. 282-283 
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Cât priveşte raporturile dintre triburi, ele sunt caracterizate 
printr-o stare de razboj perpetuu, întreruptă doar accidental de 
momente de pace! ', Cauza generatoare de conflicte se găseşte în 
tendința naturală a fiecărui trib de a-şi lărgi posesiunile şi spaţiul 
de mişcare în dauna altor triburi. Echilibrul interior al grupurilor 
nomade reclamă din necesitate un proces de dilatare. Lipsurile 
permanente îi determină pe beduini să considere jaful şi cucerirea 
ca drepturi naturale si, în consecință, normale si justificate din 
punct de vedere moral. Singurul cadru în care beduinul este obligat 
să respecte bunurile şi avutul altuia este tribul. Tot ceea ce se 
găseşte în afara lui este teritoriu străin şi poate fi jefuit. Lupta 
străveche pentru păşuni şi apă i-au imprimat acest mod de a gândi 
şi cât timp condiţiile materiale ale existenţei nomade nu s-au 
schimbat, particularismul tribal a rămas nealterat. 

Un loc deosebit in consideratiile lui Ibn Haldun asupra 
grupurilor de nomazi îl constituie relaţiile acestor grupuri cu 
societatea sedentară. Locuitorii deşertului şi stepelor suportă 
autoritatea locuitorilor oraşului. “Triburile şi grupurile din deşert 
sunt dominate de populația urbană”. Cauza principală a acestei 
dominatii o constituie superioritatea economică a locuitorilor 
oraşelor. Lipsa meşteşugurilor, care produc o serie de unelte fără 
de care nici cea mai rudimentară agricultură sau creştere a v itelor 
nu poate asigura subzistenta necesară grupurilor primitive. îi 
determină pe beduini să stabilească relaţii de schimb cu populația 
urbană. Aceste raporturi însă au un caracter instabil. Animati de 
convingerea că jaful este un drept, ori de câte oriau prilejul să atace 
oraşele şi să le jefuiască, o fac fără să pregete. 

Din analiza întreprinsă de Ibn Haldun asupra grupurilor de 
beduini se degajă fără echivoc concepția sa despre societatea 


— E 


145. Caracterul conflictual al raporturilor dintre triburile de beduini esteo reminiscentà 
a stilului de viață propriu locuitorilor peninsulei Arabia în perioada preislamicà. pe 
care Islamul nu le-a atenuat decât într-o mică măsură. Pentru cà totuşi neintreruptele 
conflicte erau dăunătoare tuturor triburilor, arabii au institutionalizat. inainte de 
Mahomed, o pace sfântă, care se întindea pe durata a patru luni din an. Trei dintre 
aceste luni erau închinate cultului religios; cea dea patra era folosità pentru schimburi 
comerciale. În această perioadă paşnică a anului, triburile arabe din întreaga 
peninsulă afluiau spre Hedjaz, füsia de pământ de-a lungul Mării Roşii. în centrul 
căreia se găsea oraşul pelerinajului şi centrul comercial Mecca. 
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nomadă ca un univers redus la dimensiunile tribului. Din punctul 
de vedere al structurii interne, existență grupului primitiv se 
desfăşoară într-un cere cu conţinut omogen, In ne timpul istoric 
se confundă cu timpul cosmic. Societatea nomadă este o societate 
fără istorie. Cu toate acestea, potenţial, comunitățile nomade 
constituie rezervorul de y italitate din care se naşte şi se dezvoltă 
societatea sedentară. În ultimă instanță, beduinul nu este împăcat 
cu condiţia sa: de aceea tinde să devină sedentar, trecerea de la o 
formă dev iaţă la alta fiind posibilă pe două căi: progresul economie 
sau cucerirea. 
Civilizaţia şi societatea organizată pe baze sedentare, în 
localităţi stabile, reprezintă pentru Ibn Haldun o completare naturală 
a existentei primitive şi țelul spre care tind toate grupurile primitive. 
Nomadismul este o formă de viață incompletă şi de aceea, ca un 
proces natural, toate grupurile aflate pe această treaptă a evoluției 
sociale se străduiesc să devină sedentare. Calea firească spre acest 
scop este progresul economic, ca rezultat al cooperării şi diviziunii 
sociale a muncii. “Omul caută mai întâi să-şi satisfacă nevoile 
primare şi numai după aceea aspiră spre confort si lux. Asprimii 
vietii in desert ii urmează viața sedentară uşoară. De aceea 
existenta urbană este țelul beduinilor. Când ei produc îndeajuns, 
permitándu-si o viaţă îmbelşugată, acceptă jugul oraşului... Pe de 
altă parte, orăşenii nu simt nici o atracție pentru desert, în afară 
de cazul când sunt constrángi de necesități" sau când nu mai pol 
convietui cu concetátenii lor”. 

Adeseori însă procesul de sedentarizare nu are loc pe calea 
unor acumulări cantitative în activitatea economică, ci pe calea 
cuceririlor. Atracția către avantajele vieţii citadine îi determină pe 
beduini să atace, să cucerească şi să se instaleze în aşezări deja 
constituite. Deşi în cadrul unei viziuni sociologice complete prima 
cale prezintă pentru Ibn Haldun procesul firesc de trecere de la 
nomadism la sedentarism, realităţile lumii arabe îl constrâng să 
acorde o mai mare atenţie acestei modalităţi de sedentarizare. Insă 
pentru ca triburile de beduini să fie capabile să depăşească orizontul 


146, Ibn Haldun se gândește probabil la autoexilul politic în desert, pe care el însuşi 


l-a ales ca soluţie, constrâns de împrejurări. î i ietii 
lie, E prejurări, în anumite momente Sale, 
147. M. R.. I. pp. 252-253. poete 
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limitat al concepţiei de viaţă specifice grupurilor de nomazi şi să 
devină cuceritori, este nevoie de o forță care să le ofere o nouă 
înţelegere a sensului vieţii, concretizată într-o finalitate precis 
formulată. Această forță este religia. “Dinastiile cu o forță 
considerabilă şi o puternică autoritate regală îşi au originea án 
religiile bazate fie pe profetie, fie pe propováduirea adevárului" > 
Odată ce o religie a fost adoptată şi a devenit suportul spiritual al 
unui grup, ea operează ca o sursă de solidaritate superioară 
solidarității bazate pe regalitate naturală. “Nu există nici un argument 
care să contrazică afirmaţia că oamenii din apropierea lui 
Mahomed şi-au respectat legea religioasă şi că acest lucru nu a 
condus la diminuarea vitejiei lor; dimpotrivă, ei au dat dovadă de 
cea mai mare vilejie posibila^"?. Rolul Islamului în transformarea 
arabilor dintr-un conglomerat de triburi nomade într-un impre- 
sionant imperiu este o realitate istorică incontenstabilă si Ibn 
Haldun se simte dator, în calitate de om de ştiinţă. să o consemneze 
ca proces socio-istoric specific lumii arabe. Înfăptuirea societății 
sedentare pe această cale, saltul peste evoluţia economică prin care 
se ajunge în mod firesc la civilizaţia urbană. nu va rămâne însă fără 
consecinţe. Formatiile sedentare constituite pe baza cuceririlor vor 
dovedi după scurt timp o labilitate interioară pe care autorul 
Prolegomenelor o atribuie tocmai acestei modalități specifice prin 
care s-a realizat trecerea de la societatea nomadă la societatea 
sedentară. 


Societatea sedentară. Sub denumirea de 'umrân hadari 
- societate civilizată sau hadară -civilizatie - Ibn Haldun intelege 
forma de existenţă socială caracterizată printr-o economie complex 
dezvoltată în aşezări stabile şi organizare statală sub conducerea 
unui suveran, în cadrul căreia, ca o urmare firească a posibilităţii 
satisfacerii cu prisosintà a necesităţilor primare se desfăşoară o 
intensă activitate culturală. Raportul societăţii civilizate faţă de 
societatea primitivă este de ulterioritate. “Grupurile nomade sunt . 
anterioare formațiilor sedentare”. 


PE i U U UU — 


148. M. R., I. 
149. M. R. I, 
150. M. R.. L. 
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că ceea ce diferenţiază ca esenţă 


Consecvent principiului e a e 
ând activitatea economică, Ibn 


formele sociale este în primul r laică! 
Haldun leagă specificul economic al societăţilor evoluate de 
obligatia adoptării unei existente sedentare ° Consecintele 
sedentarizării se fac simţite în toate compartimentele vieţii sociale, 
În societatea sedentară se accentuează procesul de cooperare în 
producţia de bunuri materiale, tehnica ŞI unic sie ue agil se 
perfectioneazà incontinuu, membrii grupului aspiră spre un standard 
de viață din ce în ce mai ridicat şi spre acumulare de bogății, 
moravurile şi comportamentul psihologic sunt influențate, se 
schimbă natura raporturilor sociale, într-un cuvânt se instaurează un 
tip nou de asocierea cărui specificitate devine din ce în ce mai evidentă 
pe măsură ce se îndepărtează de tipul de asociație nomadă. Privită într- 
o perspectivă finalistă, societatea sedentară este caracterizată prin 
tendinta tuturor membrilor grupului spre confort, rafinament şi lux. 
Corelatia sedentarism-lux este subliniatá de autorul 
Prolegomenelor ori de cáte ori voieşte să accentueze caracterul 
definitoriu al societății civilizate. La originea societăţii sedentare 
se găseşte tentatia pentru o existență desfăşurată în confort şi lux, 
după cum tot luxul este principala cauză a declinului civilizaţiei. 
Conceptul de lux are pentru Ibn Haldun o semnificaţie profund 
socială. al cărei conţinut complex rezultă din interferența 
modificărilor de natură economică, politică şi morală care dau 
posibilitatea societății sedentare să-şi desfăşoare viaţa peste limitele 
nevoilor elementare. în condiţii care asigură satisfacerea tuturor 
plăcerilor şi împlinirea dorințelor materiale cu eforturi minime. 
Cadrul în care se desfăşoară existenţa sedentară este oraşul. 
“Construirea oraşelor face parte din tendințele civilizaţiei spre 
lux şi viaţă comodă "'>. Sensul pe care Ibn Haldun îl acordă 
conceptului de ““oraş”” se deosebeşte fundamental de înțelegerea 
antică. În timp ce pentru antici cetatea reprezenta o entitate 


151. “Prin «sedentari» se înțeleg locuitorii oraşelor şi satelor care se indeletnicesc 
sugurile sí cu comerțul, ca modalitate de a-şi procura bunurile necesare 
Firealizează prin muncă mai mult şi o duc mai confortabil decât beduini, 
c la un nivel de viață superior nivelului necesităţilor elementare, 
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polit ico-et 104124, autorul Prolegomenelor tratează oraşul şi instituțiile 
Jui numai sub aspectsocial, cao parte integrată într-un stat care domină 
gi guvernează politic mai multe orase'^, Existenţa statului constituie 
condiția prealabilă necesară fie pentru a întemeia oraşe noi, fie 
pentru a cuceri oraşe deja existentes. Dependenţa stat-oras 
corespunde modificărilor care se produc pe plan politic concomitent 
cu progresul economic. Transformarea şefului de trib în suveran 
are loc în directă dependenţă de progresul economic care 
condiţionează trecerea de la nomadism la sedentarism. În acest 
proces, rolul statului este de organizator şi posesor al mijloacelor 
materiale pe care le necesită construirea oraselor'^'. Ca urmare. 
caracterele unui oras, mărimea lui, prosperitatea, numărul populaţiei 
şi gradul de civilizaţie atins depind de puterea şi dimensiunile 
statului sub a cărui oblăduire se găseşte". Statele mari şi puternice 
constituie cadrul favorizant pentru dezvoltarea oraşelor. Ele se 
dezvoltă într-un ritm rapid, populaţia lor creşte, se construiesc 
edificii publice şi monumente, activitatea economică prosperă şi 
instituţiile ştiinţifice înfloresc!*?. Faptul este cu precădere evident 
pentru oraşele-capitală'“. Dacă, dimpotrivă, statul este format dintr-o 
populaţie înapoiată, fără tradiţii şi atracţie spre forme superioare de 
civilizaţie, oraşele întemeiate vor purta amprenta primitivismului si 
înapoierii autorităţii politice care le tutelează!“!. De asemenea, 
dacă statele sunt slabe şi incapabile să protejeze aşezările stabile, 
acestea nu se vor dezvolta'*. În concluzie. oraşele reprezintă o 
imagine fidelă a statului care le-a întemeiat sau care le-a cucerit”. 


EE 
154. Vezi Aristotel. Politica IV 5-6 si VI 13. 

155. În lumea islamică au existat şi cetáti-state. dar aceasta numai accidental. ca 
rezultat al dezintegrării statului din care făceau parte- 

156. Vezi M. R., IL pp. 236-239. 

157. Vezi M. R., Il, p. 235. 

158. Vezi M. R.. II. pp. 299-300. 

159. Vezi M. R., IL. pp. 286-288. A 

160. Principalele dinastii islamice şi-au legatnumele fie de intemeierea unor noi oraşe 
de reşedinţă, fie de reconstruirea celor în care şi-au instalat capitala. Este cazul 
înfloririi Damascului sub Dinastia Omayyazilor si întemeierea Bagdadului de către 
Abbasizi. 

161. Vezi M. R., Il, pp. 269-271. 
162. Vezi M. R., Il, p. 266. 

163. Vezi M. R., Il, pp. 280-283. 


Aşezarea ȘI modul in care se construiesc orașele reprezintă 
o consecintà directă a scopului în vederea căruia au fost create: 
satisfacerea dorinței de lux, confort si protecție, In principiu, locul 
în care se întemeiază un oraş trebuie să îndeplinească două condiții 
principale: să se găsească intr-o regiune bogată ŞI să fie ugor de 
apărat, la care se adaugă o serie de condiţii tehnice ean de ştiinţa 
proiectării si sistematizării urbane, cum sunt, de pildă, existența unor 
resurse suficiente de apă potabilă, depărtarea de regiuni mlăștinoase, 
asezarea lor pe sau în apropierea căilor comerciale etc. 

Ç Pentru a fi în măsură să satisfacă aspiraţiile care au 
determinat trecerea de la forma de viață nomadă la cea sedentară, 
oraşele trebuie să devină, înainte de orice, centre economice 
puternice. Dezvoltarea unor orașe de care este legată întreaga 
perioadă de glorie a lumii islamice, aşa cum au fost Basra, Damasc, 
Baedad. Cairo, Kairuan, Tlemcen, Fez, Granada, Córdoba si multe 
altele. nu s-a produs decât pe fundalul unei economii prospere. 
Marile oraşe sunt, înainte de orice, aşezări meşteşugăreşti. Situate 
de obicei în regiuni agricole favorizate de condiţiile climatice, 
oraşele absorb tot surplusul producţiei satelor, pe care, în cea mai 
mare parte, o supun unor transformări cu caracter industrial!S%. 
Aceste prelucrări necesită căutarea de metale în vederea 
confecţionării uneltelor şi aparatajului tehnic, '% stimulează apariția 
unor meşteşuguri şi procedee noi ' si contribuie la dezvoltarea 
comerțului ca urmare a adâncirii diviziunii sociale a muncii!S. 

Populaţia oraşelor creşte într-un raport de condiţionare 
reciprocă cu progresul industrial. Câştigurile realizate în îndelet- 
nicirile economice sunt considerabile, munca mestesugarilor, 
artizanilor şi tehnicienilor este apreciată 169 şi din veniturile lor, 
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164. Vezi M. R., II. pp. 243-249. 

165. Vezi M.-R., II, p. 315. 

166. Vezi M. R., II, p. 272. 

167. Vezi M. R.. II. p. 347. 

168. Vezi M. R., II, p. 336. 

169. R. Maunier consideră cá pentru Ibn Haldun “condițiile multiple ale progresului 
economic se reduc la una si aceeaşi condiţie, care este creşterea populației” (René 
Maunier, Mélanges de sociologie nord-africaine, Paris, 1930, p. 28). Privitor la 
conceptía asupra raportului dintre numárul populatiei si progresul economic, Ibn 
Haldun trebuie considerat drept un reprezentantal punctului de vedere populationist. 
"Cu cát este mai numeroasă populaţia unui oraş, cu atât locuitorii lui trăiesc la un 
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prín intermediul fiscalităţii, se asigură plata aparatului admini ; 
a slujitorilor religioși, a institutelor de inv atieidat: Pici de 
^«milítiei^" care îi protejează pe orăşeni. ` A azi 

. l'oate aceste elemente au darul să contribuie la ridicarea 
nivelului de viaţă al populaţiei citadine. Dar cu cât noile cc dititd 
viaţă oferă posibilitatea unui trai mai imbelsugat, cu atát e iZ á 
prefaceri mai adânci în natura şi sistemul de relații REAT d sr 
in momentul ín care grupul a realizat trecerea de la nomadism | 
sedentarísm. Sub acest aspect, societatea sedentară. pe măsură s 
evoluează, îşi determină o structură proprie, diferită coca de 
structura societátii originare. š 

; Cea maí importantă caracteristică a noii structuri sociale o 
constituie alterarea sentimentului de solidaritate - 'asabiyah - pe 
care s-a bażat coeziunea grupurilor de beduini'”. Oraşul îi izolează 

i îi înstrăinează pe cei care odinioară au făcut parte din acelaşi trib. 
În locul solidarităţii bazate pe o genealogie comună - naturală sau 
adoptată - îşi fac apariţia alte criterii de asociere. Prin căsătorii în 
afara grupurilor originare se creează noi legături de rudenie care, 
dublate de interese comune de familie, contribuie la crearea unui 
climat de lipsă de unitate specific vieții citadine. În acelaşi sens 
operează formele de asociere pe baze profesionale, care în anumite 
situaţii, când interesele unei întregi categorii profesionale sunt în 
joc, acţionează în sensul unităţii, dar care, în situaţiile normale, 
prezintă o consistență destul de puțin unitară, ca urmare a concurenţei 
dintre apartenentii aceleiaşi profesii. 

Spre deosebire de caracterul unitar al societății nomade, 
societatea sedentară este o societate stratificată. “Fiecare strat 
social dintr-un oraş sau dintr-un tinut are o anumită putere asupra 
straturilor inferioare şi fiecare omcare apartine unui strat inferior 
se străduieşte să câştige influenta celor ce aparțin stratului de 
deasupra sa. Şi când reuşeşte să câştige o astfel de protecție, îşi 
măreşte puterea de a dispune asupra subordonatilor săi, trăgând 
foloase de pe urma acestei puteri. Poziţia pe care o au oamenii 
joacă un rol important în toate acțiunile prin care îşi câştigă 


nivel de bunăstare mai mare decât locuitorii altor oraşe cu o populație mai mică”. 
(M. R, ll, p. 272). Vezi şi M. R, ll, p. 277. 
170. Vezi Mushin Mahdi op. cit, p. 213. 
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: E EDEDIDOPSOUHG posedă sau nu influenţă cinstită bunurile CIC LED devenit indispensabile, recurg la cele 
existența. Măsura în Care ' i n WASA ! mai murdare mijloace. “Corupţia locuitorilor 
depinde de clasa din qs TAGS supai e vezul tatul strădaniilor de a-şi satisface nevoile Ade pi d ul 
Dacă posedă o poziție intuenti pr e ile DTE deprinderii cu viața imbelşugată... Imoralitat » 
Dacă. dim »otrivă, este neimportanta, profit! g c fi mici O velenia şi înşelătoria sunt folosite c T ea, faptele rele, 
persoană care nu posedă influență, d rio dn fortión i i T Aytiguri... Oamenii sunt e ie k BE tele Giura 
reuşeşte să acumuleze decât in raporl ú inec pi op dieu cu fals, practicá jocuri dU ROrOC ALI Po Ari a | rau e, să jure 
munca pe care o depune sau cuproprietateape care opos? d cesta Rafinamentul ia caracter de viciu si e $C cu camátária UE 
este cazul celor mai mulți comercianți şi a tuturor agricultor ilor. La A3 Mf Diversidad leote i generează în continuare 
fel se petrec lucrurile. cu mestesugarit. „Dacă nu au o poziție a finate este urmată de o diversificae : ex beri si báuturi 
influentă şi se limitează la câştigurile obținute din profesiune, cei rim fenomen Su s UTC. P m or sexuale. ! Un 
mai multi vor ajunge in sărăcie şi mizerie, neavând nici o şansă să Prg Aikoa TD. p Ein itate) in acest domeniu 
devină prea curând bogaţi. Vor fi nevoiţi să privească belşugul de WEE MEC E n RUE du propriul său fiu, dacă 
ladistantd. luptându-se cu suferințele pe care le aduce sărăcia ak, 5 aya RU PE gatra nelegitima- Consecinta este 
Ridicarea nivelului de viață, bogăția şi luxul, constituie ipsa eo T a 5 opii şi a sentimentului de responsabilitate 
însănumai în aparenţă trăsături pozitive pentru societatea sedentară. Den e) Suie IT dee FE aceştia mor, ceea ce conduce j: 
in realitate, afirma Ibn Haldun, cu cât întinderea oraşelor este mai nimicirea SE : š de acelaşi sens, dar cu urmări mai nefaste, 
mare. cu cât populaţia este mai numeroasă, cu cât instituţiile sunt acționca DE MADE DES pe care Ibn Haldun o condamnă cu 
mai evoluate şi cu cát locuitorii trăiesc mai îmbelşugat, cu atât mai toată SEED Pd u-$si rechizitoriul impotriva acestui viciu 
curând îşi fac apariția manifestări şi atitudini care în mod inevitabil pe vederile r religioase SI ale şcolii juridice maleteite'". 
conduc la declinul şi dezintegrarea civilizaţiei. Opulenta alterează : WEGCaru Care infestează societatea sedenjará cu morbul 
toate virtutile care au propulsat grupurile nomade spre sedentarism, imoralitàtii se găseşte in protipendada. “Se ALEGRE mai 
creând obiceiuri şi deprinderi noi. Bunuri, care mai înainte erau multi urmaşi ai familiilor de ez €Z GC origine demnă de 
considerate ca nenecesare, devin acum indispensabile şi se depun stimă, chiar membri ai dinastiei, se amestecă cu drojdia societăţii, 
eforturi pentru dobândirea lor, chiar atunci când prețurile cresc iar pentru arealiza câştiguri se dedau la indeletniciri josnice, căci 
peste posibilităţile de câştig”. ei au un caracter corupt de viciu şi imoralitate” 5 Cauza care face 
Îmbuibarea îi face pe orăşeni să-şi piardă vigoarea fizică, ca procesul de dezagregare morală să înceapă de sus în jos este pusă de 
capacitatea lor de a depune eforturi scade, sunt mai expuşi bolilor Ibn Haldun pe seama dezinteresului manifestat în rândul 
decât populaţia nomadă, iar epidemiile fac adevărate ravagii în protipendadei pentru educaţia urmaşilor. Ca fiinţe umane. oamenii 
rândurile lor'”. Trăind la adăpostul zidurilor fortificate ale oraşelor, nu se deosebesc unii de alţii. Ei încep să se deosebească însă prin 


ei se dezobisnuiesc să mai poarte şi să mai mânuiască armele; de 
aceea, pentru apărare, angajează trupe de mercenari, în a căror 
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loialitate nu se poate avea niciodată încredere deplină. 173. Vezi M. R.. ll, pp. 133-137. Ibn Haldun stabileşte un raport de dependenţă între 
: j 3 ds à aglomerările demografice caracteristice oraşelor mari si frecventa epidemiilor. 

Cele mai grave consecințe ale deprinderii cu belşugul şi 174. M. R., Il, p. 293 

luxul se manifestă însă în comportamentul moral. În situațiile în 175. Vezi M. R., IL, p. 295. 


care locuitorii oraşelor nu mai sunt capabili să-şi procure pe cale 176. M. R.. lI, p. 295-296. 

177. Vezi M. R.. Il. p. 296 Şcoala juridică malekità a legiferat lapidarea ca pedeapsă 
pentru practica pederastiei. 

171. M. R.. II. p. 330. 178. M. R.. Il, p. 294. 

172. Vezi M. R., II, pp. 291-292. 
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educaţia care il îndrumă să-şi însuşească V inutile ŞI wor Viciul, 
De o asemenea educaţie sunt însă lipsite proge Mut M clasei din 
vârtul societăţii. Belsugul in care trăiesc, mediul SUL Be In care 
cresc si dezinteresul părinţilor pentru educaţia lor, îi pervertesc de lao 
i “Si ami om alterat de vicii, cu caracter corupt, nu-i mai 

N vote app 

ileasá si nici noblețea spifet ^". 
Ibn Haldun prezintà societatea 
eg. Procesul de dezagregare 
afectează. de la un anumit moment, civilizatia in totalitatea eicao 
manifestare de structură, a cărei cauză se găseşte în înseși telurile 
finale ale sedentarismului. “S-a arátat că finalitatea civilizaţiei 
este societatea şi luxul. Când civilizaţia a ains aceste scopuri, ea 
alunecă pe panta corupției şi dă semne de senilitate, într-un mod 
similar cu evoluţia naturală a ființelor vii. In acest sens se poate 
afirma că trăsătura caracteristică a societăţii sedentare şi a 
luxului este coruptia. Omul este om numai în măsura în care este 
capabil să-şi procure ceea ce îi este util şi să respingă ceea ce íi 
este dăunător, precum şi în măsura în care este salisfăcul făcând 
eforturi în această direcție. Sedentarul nu mai este apt să se 
ingrijeascá personal de ne voile sale. El este fie prea slab din cauza 
comodităţii în care trăieşte, fie prea mândru din cauză că a fost 
crescul în belşug şi lux. Ambele atitudini sunt reprobabile. Ca 
urmare, el nu este capabil să respingă ceea ce este dăunător, din 
cauza lipsei de curaj la care l-a dus viaţa ín lux şi a dezvoltării sale 

sub influența (tiranică) a unei anumite educati" 9. 
Odată atins un asemenea stadiu, activitatea economică 
(care a stat la baza prosperității şi ascensiunii societăţii sedentare) 
nu mai poate satisface nici măcar nevoia pentru minimumul 
necesar de subzistență. În această situaţie, oraşul a încetat practic 
să mai existe. Locuitorii lui au de ales între a-l părăsi şi a-şi 
continua viaţa în sate şi cătune, ducând o existenţă primitivă '*!, sau 
a continua să trăiască între ruinele fostei lor aşezări, până când şi 


acestea se vor nărui complet”, 


vârstă fragedă. 
ajută nici originea sa í 

Culorile sumbre în care toi 
sedentară nu se referă la aspecte, c! la într 


179. /bid, 
180. M. R.. II. p. 296. 
181, Vezi M. R.. II. p. 274. 
B Vezi M. R.. IJ. pp. 270-271 
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4. Evoluţia socială 
Imaginea statică a celor două mode 
societatea nomadă şi societatea sedentară, obținut 
structurii lor, este completată de autorul Prolegomenelor 
transformări lor pe care le suportă în timp. Existenta u z 
evoluţie a societăţii constituie o confirmare a concept 
arab despre caracterul social al conținut 

Evoluţia socială este urmărită de Ibn Hal 

în care grupările primitive ies din imobilismul ca 
nomade. Practic, ideea de evoluție socială se aplică 
civilizate. Grupările de beduini, cu toate tran 
le-a adus Islamul şi formarea imperiului, con 
epoca lui Ibn Haldun pe coordonate sociale se 
cu stilul lor de viaţă originar'*. [n schimb societ 
o societate dinamică, supusă unor continue transformări şi prefaceri. 
care afectează întregul sistem de raporturi sociale statuate în 
existenţa grupurilor umane care au realizat sedentarizarea. 

O primă precizare în legătură cu poziţia lui lon Haldun față 
de ideea de evoluţie socială, se referă la procesul de trecere de la 
forma de viaţă sedentară. Dacă. din punct de vedere structural. autorul 
Prolegomenelor priveşte cele două forme sociale sub raportul opoziției 
beduin-orásean, el nu contestă existența unei faze de tranzitie”, în care 
se pot întâlni trăsături comune situaţiilor extreme. Recunoaşterea 
caracterului diacronic al formelor sociale ridică în mod firesc problema 
precizării acelor determinări pe baza cărora o anumită formaţie socială 
poate fi privită ca aparţinând grupurilor primitive sau civ ilizate. Pentru 
societatea sedentară caracterul definitoriu, care confirmă realitatea 


e macrosociale, 


descrierii 


momentul 


TIStIC tatit 


183. După moartea lui Mahomed. nomazii s-au grăbit să dea curs instinctului lor de 
libertate, refuzând să mai plătească impozitele instituite de conducerea centrală 
medineză. Pozitia lor de războinici disciplinati, în cadrul unei armate regulate. a durat 
numai atâta timp cât au avut loc războaiele de cucerire. Insă. de îndată ce s-au ivit 
primele fisuri în sistemul politic instituit de califat (războiul civil), beduinii şi-au 
reluat libertatea de cutreieràtori ai deşertului. dtes 
184. Formele de tranziţie suntspecifice îndeosebi grupurilor cu îndeletniciri agricole, 
unde cultivarea cerealelor şi creşterea vitelor sunt suficiente pentru a asigura 


ei ca atare. este existența statului. Legătura sedentarism-stat 
corespunde esenței societăți civilizate, statul constituind - aşa 
cum s-a precizat într-un capitol anterior - forma de organizare pe 
care o adoptă cu necesitate societatea omeneasca din momentul in 
care s-au produs toate prefacerile de SUE care transformă 
grupurile primitive în grupuri civilizate. Pentru Ibn Haldun noţiunile 
societate sedentară şi societate-stat au conţinut identic. Societatea 
sedentară nu poate fiinta fără forma de organizare statală, după 
cum statul nu poate fi conceput decât suprapus unu! grup sedentar. 
Corelatia societate sedentară-stat, aşa cum este ea conceputà 
de autorul Prolegomenelor, nu se limitează la simpla constatare a 
faptului că. fără excepţie. toate grupurile sedentare sunt organizate 
ca state. Peste această evidenţă. ea exprimă înainte de orice ideea 
că sistemele politice, apariţia, evoluţia şi dispariţia lor, nu reflectă 
altceva decât modificările survenite în natura raporturilor sociale care 
caracterizează existența unui grup într-un anumit moment. Chiar 
atunci când analizează fenomenele politice, Ibn Haldun le priveşte de 
pe poziţia sociologului. Fără îndoială că în opera sa se găsesc părți 
considerabile în care disecă sistemul politic al lumii islamice, formarea 
imperiului. perioada califatului legitim, războiul civil. transformarea 
califatului în regalitate, dinastiile și instituţiile specifice lor'?*. dar 
dincolo de aceste capitole cu referire limitată la istoria Islamului, 
consideratiile sale generale asupra organizării politice sunt de 
esență strict sociologică. Ca urmare, studiul său asupra evoluţiei 
statului constituie de fapt o analiză a evoluţiei societăţii. 
Formele statale studiate de Ibn Haldun îşi au originea în 
societatea nomadă şi el crede că acest fenomen poate fi generalizat 
pentru existența umană în totalitatea ei. Eroarea este explicabilă. 
Cunostintele sale se limitează la ansamblul celor opt secole de 
istorie musulmană. al căror conţinut are darul să-i confirme punctul 
de vedere. Sistemul societátii-stat fiind ulterior societăţii nomade, 


este natural ca originea si dinamismul care determină transformarea 
să se găsească în ea. 


subzistenta necesară, permiţând chiarun anumit grad de rafinament, care prefigurează 
modul de viaţă al oráganului. (Vezi M. R.. II. pp. 255-256). 


| 185. În acest sens, vezi lucrarea lui Muhammad Mal i'. The Political 
Theory of Ibn Khaldun. Leiden. 1967. ahmoudiRabi) The oM 


FETU lon au un stat civilizat ia naştere prin 
intemeierea sau cucerirea unor oraşe de către un grup primiti! 
uternic sudat de 'asabiyah şi de religie^, care urmăreşte să " 
satisfacă aspiraţia naturală spreo (ooi de vagi ecua tc ei 

rimitive!*”, In consecinţă, resorturile cauzale care determi 
apariţia statului 5i civilizaţiei se găsesc ca forte potesta [ 
societatea primitivă, de unde se actualizează ori de câte ori se 
condiţii exterioare care le favorizează declanşarea". Din această 
explicaţie trebuie reţinută următoarea idee fundamentală in 
concepția lui Ibn Haldun despre evoluţia societății: societatea 
sedentară şi statul care se organizează pe scheletul ei isi extrag 


anulate de noul sistem social. Acest proces face ca 


Iac 
árei 


c Su 
influenţat direct de capacitatea ei dea fi conformă cu principiile din 


în care tratează această problemă. uneori despre existența a 
stadii!S, alteori de durata a patru'? sau numai trei generaţii. Privite 
îndeaproape, aceste sistematizări diferite exprimă. în ultimă instanță 
aceeaşi idee: societatea sedentară cunoaşte în evoluțiaeio perioadă 
de creştere şi dezvoltare, o perioadă de apogeu şi o perioadă de 
declin. 

Perioada de creştere a societății sedentare se deschide 
odată cu momentul întemeierii unui nou stat care, indiferent dacă 
modul prin care se ajunge la sedentarizare este cucerirea unor oraşe 
sau întemeierea lor, este întotdeauna precedat de unact de agresiune 
impus de necesitatea instaurării dominaţiei asupra teritoriului pe 


189. Vezi M.R. I, pp. Š ÎI 
190. Vezi M. R... L. pp. 278-282. 
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a fiinţa statul. Deşi motivaţia de profunzime a agresiunii 

MICE economică, ea ñu poate avea loc decât în 
lată deexisten(a unui potenţial demografic 
(un trib numeros), de un sentiment de solidaritate puternic ŞI de un 
potential militar al cărui nivel se măsoară prin vitejia şi spiritul 
războinic al membrilor grupului. Insă, pentru ca actul de cucerire 
să aibă sorţi de izbândă, pe lângă factorii menţionaţi mai sus este 
necesară o forță care să-i coordoneze. Acest rol revine 
conducătorului politic, care, pentru a fi în măsură să conducă 
erupul la victorie. trebuie sá se bucure de o autoritate nelimitată, 
iar în cazul în care nu este ascultat, să dispună de suficiente 
mijloace de constrângere pentru a se impune. Este momentul în 
care şeful de trib a devenit.suveran. iar membrii tribului supuşi. 
Procesul de sedentarizare a impus apariția unei noi funcţii sociale: 
autoritatea regală. Suveranitatea. simbolul transformării trib ului 
în stat. s-a produs în deşert în faza de pregătire a cuceririi. 

Odată înfăptuit actul de cucerire, funcţiile suveranităţii 
devin din ce în ce mai complexe. Conducătorul războinic trebuie 
à devină administratorul intereselor comune ale grupului care 
i-a schimbat modul de viaţă. 

În perioada de creştere a noii societăţi. factorul politic are 
rol prioritar. prosperitatea suveranilor fiind identică cu prosperitatea 
generală. Conducerea politică se angajează într-o intensă activitate 
de consolidare a noului sistem social. În primul rând, se dezvoltă 
activitatea productivă. Liniştea oraşelor favorizează munca 
meşteşugarilor, numărul populaţiei creşte, speranța de câştig îi face pe 
oameni harnici. îşi fac apariţia noi meserii. diviziunea muncii se 
accentuează si. odată cu ea, specializarea în diferite profesii. 

Pe fundalul acestui progres economic, conducerea politică, 
încă tributară principiilor specifice vieţii nomade, dă dovadă de 
spirit de echitate, generozitate, indulgență şi prudenţă, iar politica 
fiscală se limitează la strictul necesar pentru exercitarea 
administraţiei civile şi întreţinerea armatei'?'. Populaţia este 
mulţumită şi apreciază comportamentul suveranului, care domneşte 
într-un spirit de deplină colaborare cu membrii grupului în fruntea 
cărora a realizat sedentarizarea. y 


Insă de îndată ce, pe baza reglementărilor politice, inte- 


care v 
tribale este de 
măsura in care este seconc 
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meierea statului a fost desăvârşită, se deschule vea deardoua et 
din evoluția societăţii civilizate, etapa apogeului. Caracteristic 
entru această etapa este stabilitatea raporturilor sociale care 
reflectă transformările survenite în modul de produ ; 
societăţii sedentare. Odată realizat echilibrul social, 
sistemului îşi schimbă orientarea. 
activităţilor economice şi culturale, 

e terenul stabil al instituţiilor politice întem 


creştere. Ap 
În această atmosferă de linis 


poate dispensa de ajutorul şi colaborarea me 
uniţi prin 'asabiyah, au înfăptuit cucerirea i 
oconsecintá firească. conducerea politică et 
absolută. Transformarea puterii politice 
solidarității de trib în conducere autocratá are į 
dublă explicaţie. Pe de o parte, se exprimă actualizarea ten 
dominație, trăsătură înnăscută în firea omenească -. P 
parte. insusi organismul social ajuns la nivelul de dez 
etapei de apogeu reclamă cu necesitate instaurar 
riguroasă ierarhizare a funcţiilor, cu o conducere 


să ofere garanti 


Pe plan economic se ajunge la un 
dezvoltării. îndeosebi în oraşele de reşedinţă 


cristalizare a ordinii şi rangurilor s 

folosind drept criteriu funcția politică. averea şi nr 
Faţă de dezvoltarea economico-sociala. suveranul nu 

rămâne pasiv. Acţiunile lui determinate je n nhguraue 

economico-socialà se orientează in iei Gireent 

publicà, măreția regatului şi interesul personal. d AUN 
Administratia publicà reclamà intervenția Sene 

suveranului in două domenii principale: atribuirea funcțiilor de 


¿ U E —————— 


191. Vezi M. R. ll. p. 89. 
192. Vezi M. R.. 1. p. 336. 
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niru 


tici. Pi 


i5 numai de con 


bună administra 
iieri capabili 
litice. i nomice şi financiare, | 

f 


item de t iporturi nomi 


vculare si intre acc tea s! stat) să fi 
epislativ complet, care să elimine 
paratul de stat este prevăzut cu 
rolul de control asupra respectării 
ce care sancţionează abaterile de la 
„cestor măsuri. suveranul se consideră 
e poporului şi. in acest scop, aparatul 
cu un serviciu de secretariat, care 
olvare petitiile 


constituie, de asemenea, una dintre 


veranului. O primă manifestare în această 


e 


entru puterea militará a re atului. Un stat 
iu decât în măsura in care are o armată 
ul se ocupă personal de organizarea şi 
i domeniu se încadrează activitatea de 
publice impresionante. Perioada de 
inde cu perioada marilor construcţii. Se 


usulmane, G.Grunebaum face urmátoarea 

; este compartimentată pe baza a patru 
u d non-musulmani, ur mătorul 
in cadrul Islamului. al treilea ţine 
umea islamică, iar ultimul se referă la 
(G.Grunebaum, 
autor îl citează pe vizirul 
ocietatea ca având o structură 
il. 2. Vizirul. 3. Înahele personalităţi 
4. Clasa de mijloc legată de nivelele 
cit, p. 171) 


fesiunilor 


rarma p 


A G.Grunebaum, oj. 
itii consilierilor printr-o analizà 
b dinastia abbasidă (Vezi M. R.. ! 


ca 7it 
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yMoril 

bib s i 
je valoare 
Concor 
suveranul se pre -— 
interese. stráduindu- 
Practic. suvera 


per sonală 
facut distincție intre 


insă majoritatea che 
publică.acest fapt nu a stârnit ner 
Dar o astfel de politică 


€ 
t 
Q 
€ 


Apogeului îi urmează perioada de dec 


cea mai lungă şi cea mai tramantata line 


căreia autorul Prolegomenetor 
concretizată în amploarea studiuiu 


cum remarcă Nassar Nassif, lon riaicun 


degrabă teoreticianul declinuiuss 

fapt explicabil, dacă se ti 

si care prin specificuleil-astim 
Fenomenul care indică ! 

societátii-stat este acapararea p 


către suveran, momentu 
devine monarh absolut. "C and o e 


se poate dispensa de sentimentul de soiidur dute 


Practic. "asabiyah, elementul care 
pentru a realiza sedentarizarea, este 
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200. Vezi M. R.. IL. pp 
201. Vezi M. R 
202, Vezi M. R., Il, p. 93 

203. Vezi Nassar Nassif, op. ct 
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relaţii sociale, “aspiraţiile oricărei 'asabiyah sunt reduse la tăcere, 
iar oamenii devin supus! sinu mai ndázutesc să împartă puterea cu 
conducătorul Suveranul revendică toată autoritatea pentru Sine, 
nepermiţând nimănui să-i fie asociat. Procesul se înscrie în 
evoluţia firească a societăţii sedentare şi are loc la o dată foarte 
apropiată de originea ei. “Instaurarea absolutismului se poate 
petrece chiar de la primul suveran al dinastiei, desi, de obicei, are 
loc de-abia la al doilea sau la al treilea, în functie de rezistenţa şi 
forta de care dispun diferitele 'asabiyah existente in grup, dar 
procesul în sine este inevitabil". 

Legătura dintre monopolizarea puterii politice şi declinul 
societăţii. deşi directă în ordine cauzală, rămâne un timp ascunsă 
de expansiunea economică şi culturală. Consecinţă a efortului de 
a depăşi condiţiile de viaţă specifice nomadismului, societatea 
sedentară adoptă structura socială impusă de sistemul economic 

capabil să conducă la împlinirea acestei finalitáti, progresul cultural 
fiind un corolar al progresului economic. În cadrul acestui proces, 
autoritatea regală, oricât de importantă ar fi contribuţia pe care o 
aduce la progresul societăţii prin funcţia pe care o îndeplineşte, nu 
ocupă în ierarhia factorilor de structură decât rolul de mijloc 
subordonat finalitátii generale a grupului. Această ierarhie este 
strict respectată în perioada de creştere, dar în momentul în care 
evoluţia atinge apogeul, se produce o intervertire a valorilor, 
deţinătorul puterii absolute considerându-se cauza progresului 
social şi. în consecinţă, îndreptăţit să profite de el după bunul său 
plac, în dauna intereselor comune. Originea declinului se găseşte, 
deci. în sfera politicului, devenind realitate evidentă îndată ce 
autoritatea regală se instalează în opulenţă şi lux”, suveranul 
acţionând numai în sensul menţinerii sale la conducerea statului, 
în scopul de a-şi putea satisface neîngrădit toate dorinţele şi toate 
plăcerile. Din sfera politicului, în cadrul unui proces progresiv Şi 
irev ersibil. declinul se extinde în domeniile activitátiloreconomice, 
deteriorând întregul sistem de relaţii sociale, până la dezintegrarea 
totală a societăţii sedentare. 


205. M. R.. I. p. 337 
206. Ibid 


207. Importanţa pe care Ibn Haldun o acordă opulenfei si luxului, ca factor de 


P_ — m 
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Cheltuielile destinate luxului, fastul și splendoarea curți 
domnitoare: obignumya suveranului de a-și satisface orice plăcere, 
oricât de costisitoare ar fi, fac ca veniturile publice sá nu mai fie 
suficiente. In fata acestei SIUE monarhul, în loc sá-si dea seama de 
primejdia pe care o reprezintá cheltuielile peste veniturile normale ale 
statului”, încearcă să-şi creeze venituri suplimentare, urmând în 
acest sens două cái la fel de dăunătoare pentru sănătatea societății 
Pe de o parte, restrânge cheltuielile publice, îndeosebi pe cele destinate 
2 árárii. “reducând armata la dimensiuni cât mai mici cu putinţă” x 
ceea ce atrage după sine slăbirea statului pe plan politic. Pe de it 
parte - aceasta fiind măsura cu cele mai nefaste consecințe - 
suveranul încearcă să-şi mărească veniturile pe calea instituiri 
unor impozite suplimentare. Prin creşterea arbitrară a impozitelor, 
veniturile păturilor productive, mestesugari si comercianți. devin 
din ce în ce mai mici, ceea ce îi determină să 
spre a evita povara fiscalitátii excesive“. 

Dar goana suveranului după venituri cât mai mari nu se 
limitează la înăsprirea politicii fiscale. Nesatisfácut de ceea ce 
încasează pe calea impozitelor, intervine direct în desfăşurarea 


si restrângă activitatea 


, 


l TM 
influentà in evolutia socială, constituie una dintre remarcabilele 
se pot stabili între conţinutul Prolegomenelor şi gândirea s 
reprezentată în acest context de Wemer Sombart. autorul lu 
Kapitalismus, München und Leipzig. 1922. Desi cei doi gànditori studia: letàti 
diferite in epoci diferite (Ibn Haldun lumea islamică medievală. iar Werner Sombart 
societatea europeană occidentală modernă) în concepțiile lor există o serie de puncte 
comune în modul de aexplica apariţia şi dezv oltarea luxului ca fenomen social. Ambii 
consideră oraşul, în special oraşul mare. ca premiza de bază a apariției luxului 
(W.Sombart, op. cit., cap. ll. “Die Grofistadt `. pp. 25-45) atribuind curților regale 
(idem, cap. IV-2. pp. 77-94. --Die Fürstenhófe") rolul de promotor al tuturor 
formelor de lux. Concluziile la care ajung cei doi gânditori sunt însă diferite. ln ump 
ce Sombart consideră luxul (cu toate cà fabuloasele sume de bani cheltuite de 
suveranii şi aristocrația secolelor XVII şi XVII au un singur scop - satisfacerea 
plăcerilor personale) drept unul din principalii factori de progres at societăţii 
capitaliste moderne (capitolul V al lucrării este întitulat” Naşterea capita! ismului din 
lux" y; Ibn Haldun consideră luxul ca factorul care conduce la dezintegrarea societăţii 
sedentare. a aë a 
208. Prin “venituri normale" Ibn Haldun intelege incasàrile statului din impozitele 
îngăduite de Lege. (Vezi M.R. 1l, pp. 89-90). 

209. M. R., L p. 341. 

210. Vezi M. R., Il, p. 91. 
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etivităţii economice; începând sà facă comerţ si agricultură " 
cont propriu, in speranță cà va obtine prof ituri pe mesura capitalului 
cc n i p | investească!" Raționamentul său este afectat însă de 
eta remarcă Ibn Haldun. Capital pei care-l poate 
investi suy eranul trece peste orice regulă a concurenței, ruinând 


activitatea comercianților şi agricultorilor” * In RU măsură, 

intervenţia să afectează ŞI activitatea NODI M cărora le 
impune prețuri arbitrare pentru produsele pe care le achiziționează 
în vederea comercializării. à d 

Rezultatele obtinute de suveran din amestecul său în viața 
economică a statului sunt însă departe de a fi cele scontate, 
Ruinând pe meşteşugari. pe comercianți ŞI pe Cui, statul 
pierde principala sursă de venituri, impozitele, lar câştigurile 
realizate de participarea în activitatea economică se soldează în 
final cu un eşec total. “C 'ánd suveranul compara veniturile pe care 
le incasa din impozite cu neinsemnatele profituri pe care le obtine 

din tranzacții comerciale proprii, ii dă seama cá acestea din urmă 
sunt neglijabile față de cele dintár ^". 

Declinul societátii sedentare nu trebuie pus insá numai pe 
seama comportamentului suveranului. Procesul este mult mai 
complex şi. odată declanşat în vârful piramidei conducerii politice, 
se extinde de sus în jos în toate straturile sociale, imprimând 
întregii societăţi un stil de viaţă caracterizat prin tendința de a imita 
modelul comportamentului monarhului si al anturajului sáu. 

Importanta pe care Ibn Haldun o acordă imitatiei ca factorde 
natură psihică în viaţa socială, a condus în mod firesc la stabilirea unei 
corespondențe cu ideile lui Gabriel Tarde, unii comentatori 
considerându-l în mod justificat ca unul- dintre precursorii 

psihologismului sociologic. Identitatea de vederi cu sociologul 
francez este însă valabilă numai până la un anumit punct. In timp 
ce pentru Tarde: “Societatea este o colectivitate de fiinte, ce se 
imită între ele sau care, fără să se imite acuma, se aseamănă, 


trásáturile lor comune fiind copiile unui aceluiaşi model”; 


211. Vezi M. R.. II. p. 93. 
212. Vezi M. R., II, p. 94. 
213. M. R. II. p. 95 


214. Gabriel Tarde, Les lois de l'imitation. 1906. p. 73. 
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;ánditorul arab este departe de 


a reduce social š 

YIN: ul la sistem 

5 5 *e ale A ul de 

raporturi interpsihice ale oamenilor. Modificările de « fis 
aic e ordin 


;sihologic. mentalitatea ŞI comportamentul, desi infl A 
structura si evolutia socială, au cauze precise de eseriti = ei sait 
yoliticá sau culturală; şi chiar dacă în societate Scion aaa 
o țesătură completă de interacțiuni de natură io fie bees 
explicá numai anumite aspecte ale realităţii sociale te Socialüt in 
totalitatea Sa. i 
Pentru Ibn Haldun, imitatia se bazează pe credinta in 
perfecțiunea superiorului: “Oamenii urmeazáreligiasi zeta de 
domnitorilor 215, Orice recunoaştere a superiorității unei eisoane 
este urmată de tendinţa de a-i adopta EA cease tai 
În virtutea acestei tendinţe, tentatia către lux si arsa a 
rămâne un fenomen izolat şi specific curților domnitoare. par 
exemplul suveranului, mai întâi membrii dinastiei. apoi demnitarii 
şi deținătorii de funcţii administrative, iar în final între populație 
urbană, urmăresc un singur tel: o viață mai împodobită de lux ŞI 
rafinament. Dar, deşi mijloacele prin care fiecare strat soc 
reuşeşte să se apropie de împlinirea acestui ideal sunt diferi 
e 


consecinţele sunt aceleaşi: accelerarea procesului de dezagreg 


are 


I 
este alcătuită din membrii dinastiei. Dacă în perioada de creştere 
membrii dinastiei au constituit o elită războinică. generaţiile 
următoare, crescute în opulenţă şi lux, nu mai sunt dispuse să-şi 
sacrifice viaţa pe câmpurile de luptă “şi această situatie slăbeşte 
dinastia şi îi subminează puterea". În acelaşi timp. mono- 
polizarea puterii de către suveran, urmată de folosirea veniturilor 
statului în scopuri personale, provoacă nemulțumire şi invidie în 
rândul celorlalți membri ai dinastiei. Pentru a prev eni actele de 
rebeliune suveranul acționează împotriva lor cu toată brutalitatea. 
“Astfel, el începe să-i ucidă, să-i umilească şi să-i priv 
bunăstarea şi luxul în care ei se obişmuiseră să trăiască” . 
locul lor, în posturile de conducere ale administraţiei sunt aduşi 


—— N 


215. M. R, Il, p. 123. 
216. M. R., L. p. 340. 
217. M. R. IL p. 119. 
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străini. al căror ataşament nu maiare la bază 'asabivah ci favorurile 
care le sunt oferite de suveran? > m 
Dar nici solutia demnitarilor numiți nu are darul să 
contribuie iD insănătoşirea organismului social. Din dorinţa de a 
realiza venituri cât mai mari, pentru à duce o viață cât mai 
imbelsugatà, funcționarii devin incorecti. Coruptia constituie un 
fenomen general in acest stadiu de evoluţie a societăţii, 
manifestându-se îndeosebi în rândul incasatorilor de impozite, 
care se imbogátesc peste noapte. Invidia ii face NES sn se denunte 
unii pe alții. Prilejul este asteptat de suveran, care t fi deposedează 
pe ránd de averile lor, prin confiscare şi tortură `. Pentru a 
preveni asemenea acte de silnicie, cea mai mare parte a demnitarilor 
din cadrul puterii centrale, după ce dobândesc averi, încearcă să şi 
le pună la adăpost într-unul din statele vecine, pe care le consideră 
mai sigure. În majoritatea cazurilor, tentativele lor sunt însă sortite 
esecului??. În schimb, tentativele de sciziune de autoritatea centrală 
au mai intotdeuna sorti de izbândă în perioada de declin a statului 
“Când dinastiile încep să-şi piardă autoritatea, guvernatorii 
provinciali obțin controlul asupra regiunilor îndepărtate. Fiecare 
dintre ei întemeiază o dinastie şi un regal care va fi condus de 
familia sa”. 

De la vârfurile societăţii “rendința către lux se propagă la 
întreaga populaţie urbană”, asupra căreia acționează nu mai 
puțin nociv. Toate virtuțile care contribuiseră în trecut la 
prosperitatea societăţii sedentare se alterează. Goana după o viaţă 
uşoară, desfăşurată în lux şi rafinament, afectează, în primul rând 
valorile morale. Societatea nu sărăceşte numai pentru că este 
exploatată de suveran, dar şi pentru că oamenii nu mai dau dovadă 
de hărnicia şi cumpătarea din perioada de ascensiune??. 

Dezagregarea societăţii sedentare nu are însă caracterul 
unei agonii lente. O serie de fenomene accidentale, dar cu consecințe 
extrem de grave, accelerează procesul. Dintre acestea Ibn Haldun 


„A E ea Ioa: e Ia E C CUNT 
218. Vezi M. R.. II. p. 120. 

219. M. R.. Il, pp. 123-124. 

220. Vezi M. R.. II, p. 100, 

221. M. R., II. p. 129. 

222. M. R.. II, p. 123. 

223. Vezi M. R.. II. p. 90. 
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menționează fosmétetrepidem ie qi nelresyile: Foametes esie o 
consecința, irectă a dezorgânizârii activităţii economice şi a 
îi depărtării autorității politice de la spiritul conducerii pe baza 
respectării legalității. Teama de confiscări abuzive şi impozitele 
excesive tdem pe agricultori să-şi restrângă activitatea şi să 
nu mal! facă rezerve. Nemaiexistând rezerve de alimente, asigurarea 
cu hrană a populaţiei rămâne la discretia capriciilor climei. Orice 
4n secetos este un an de foamete. “Seceta fue ca preturile 
cerealelor Sd/ereascong GIP oamenii nevoiaşi nu au cu ce plăti, 
mor de foame. Iar dacă md fücut rezerve de mai multi ani, 
foametea devine generală 225 
3 De obicei, perioadele de foamete sunt însoțite de epidemii. 
care în condiţiile de aglomerare de populaţie din oraşe provoacă 
moartea unui impresionant număr de locuitori”. Dr mare 
de molimi are drept cauză perioadele de foamete”. Acestei 
cauze directe i se asociază, precizează Ibn Haldun, lipsa de interes 
a municipalităţii, în etapa de declin a societăţii sedentare, pentru 
salubritatea oraşelor”. 

Consecința imediată a frecventelor perioade de foamete şi 
a epidemiilor este depopularea oraşelor. Şi cum pentru autorul 
Prolegomenelor “conceptul de civilizație este sinonim cupopulatia 
numeroasd ^, scăderea numărului populaţiei urbane are darul să 
grăbească procesul de dezintegrarea societăţii sedentare. Adept al 
punctului de vedere populationist în problema raportului dintre 
creşterea demografică şi progresul civilizaţiei. Ibn Haldun consideră 
că bunăstarea şi bogăţia unui stat sau a unui oraş sunt cu atât mai 
mari cu cât este mai numeroasă populația sa. Când însă un anumit 
grup social intră în faza de declin, simptomul care indică şi în 
acelaşi timp grăbeşte deznodământul este scăderea numărului 
populaţiei. Ea este provocată, pe de o parte, de nivelul ridicat al 


PO > 


224. Vezi M. R., Il, p. 136. 

225. Ibn Haldun însuşi a fost martorul ciumei, care în anii 1348-1349 a făcut 
adevărate ravagii în rândul populației Tunisului. 
226. M. R.. Il, p. 136. 

227. Vezi M. R., Il. p. 137. Š à 
228. Les textes sociologiques et économiques de la Mouqaddima. Classés, traduits, 
adnotés par G.H.Bousquet, Paris, 1963, p- 136 (Vezi i M.R- p: id 
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mortalității din perioadele de | 


'oamete şi de epidemii. iar, pe de ali 
. q Hi 

ierare Spre statele cu o economie prospe i 
Sperà 


parte. de fenomenul dem 
si cu stabilitate politică™. 
i. in sfársit, tabloul calamitàütilor sociale care zgudui 

guduie Statutul ontologic 


atea sedentară în perioada de declin este întregit d 
° e 


wumáratele conspirații urzite de rudele suveranului şi de curteni 1 i i 
Ë si axiologic al omului 
7 


de insurectiile armate si de revoltele populației”. 

aa In acest stadiu, consemnează Ibn Haldun cu o luciditat 

indiferentă, ca şi cum nu ar fi vorba de destinul civilizaţiei din s 

ace parte. ci de constatarea unui fenomen natural, are E. 

deznodământul. “Când se atinge această fază, puterea statului E: 

pràbugegte şi. in cele din urmă, ajunge la ruină totală, fiind s 

cuceriri de către orice agresor. Orice atac îndreptat impari 1. Ideea 
VL poate înlătura pe cei care-l conduc. lar dacă acest luc A 

nu se petrece, el va continua sd slăbească, murind ca lumina dn 


ct 


de progres in conceptia lui Ibn Haldun 


opait. care se stii -ând i 3 jur 3 

pai e se Tes când i s-a terminat uleiul” =. Istoria ca ciclu. Pentru autorul Prolegomenelor. faptul 

u acest ultim moment, ciclu iei ietátii 1 AA i " pisse 

incheie, pentru a fi reluat de mu levouna societății - stat se esențial care guverne š existenta istorică este procesul natural şi 
grup nomad, ale cărui aspirații inevitabil de trecere a grupurilor umane de la forma de organizare 


la binefacerile civilizaţiei î as =a š 

ile civilizaţiei îl vor împinge spre sedentarizare. socială primitivă, specifică vieţii în deşert. la forma de organizare 
sedentară. Privită în aceste limite, concepția sa despre ev olutia 

socială ar putea fi considerată ca valabilă numai pentru lumea 

arabă. În realitate, însă, referirile lui Ibn Haldun. deşi limitate la 

fenomene si procese specifice cadrului de cultură islamic. nu 

afectează valoarea ŞI caracterul de generalitate al ideilor conţinute 

în Prolegomene. În această privință, precizarea lui Toynbee asupra 

raportului. dintre poziția particular istorică a unui gânditor şi 
caracterul de generalitate al concepției sale. are darul să lămurească 
lucrurile. “Orice concepție istorică este in mod inevitabil legată de 
condiţiile particulare ale epocii $i loculuiincare tráieste gânditorul. 


Această condiționare constituie o lege a naturii omeneşti. de la 
care nu face excepție nici un geniu uman”! . Ca urmare, ceea ce se 
impune cu precădere comentatorului modern al Prolegomene'or 
nu sunt atât inevitabilele referiri la realitățile istorico-sociale 


I A specifice cadrului de cultură islamic, cât concepția generală a 
i š autorului lor despre cur 


sul istoriei şi evoluția socială. 


229, Vezi M. R.. II. p. 299. EIU TUTTI 
230. Vezi M. R., l, p. 355 | í 
231. M. R.. II. p. 124. > LL Arnold Toynbee: «1 Study of History ut 


Londra, 1934. p. 416. 
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Pentru Ibn Haldun evoluţia socială are caracter de proces 
ciclic. Adoptarea acestei \ iziuni asupra sensului mişcării sociale 
este o consecință a tabloului pe care îl oferă realitatea istorică în 
mijlocul căreia trăieşte. Întreaga civilizaţie islamică îşi are originea 
în imensul potenţial de energie biologică şi spirituală al triburilor 
nomade. Precizarea că “existenta beduinilor este anterioară şi 
constituie baza existenței oraşelor şi cetăților? este frecvent 
accentuată în cuprinsul Prolegomenelor, după cum frecvent este 
subliniat plusul de vitalitate care caracterizează grupurile nomade 
fată de cele sedentare. 

Succesiunea nomadism-sedentarism este valabilă atât 
pentru trecut, cât şi pentru prezent. Civilizaţia creată în centrele 
urbane nu este rezultatul unei treceri în totalitate a triburilor de 
nomazi la sedentarism. Un asemenea proces nu a avut loc nici la 
începutul formării cadrului de cultură islamic şi nici nu s-a 
generalizat în perioada care s-a scurs până în veacul lui Ibn 
Haldun:. După aproape opt secole de civilizaţie islamică, autorul 
Prolegomenelor constată existenţa unei configurații sociale, care 
dăinuieşte fără modificări esenţiale de la începutul imperiului. De 

o parte deşertul cu nesecatul sáu rezervor de energie potentialà 
umani. in forma imobilismului social si aistorismului grupurilor 
de nomazi. de cealaltà parte populatia centrelor urbane, cu o 
existență dinamică. care, după o scurtă fază de ascensiune, intră 
într-o lungă perioadă de frământări şi declin. ce conduc inevitabil 
la dezagregare totală. Incheierea acestui ciclu nu înseamnă însă 
pieirea civilizaţiei ca sistem social. ci numai înlocuirea grupului 
care s-a epuizat. Locul lui este luat de alt grup nomad, care. odată 
intrat în dinamica existenţei sedentare, va parcurge un ciclu 
identic. Dincolo de inerentele diferențieri şi particularităţi care, 
sub aspect istoric. individualizează un ciclu de altul, esenţa socială 
a procesului rămâne aceeaşi, ea constând în neintrerupta reluare a 
trecerii de la nomadism la sedentarism. 


Concluzia la careajunge Ibn Haldun asupra cursului istoriei 
aooaa — 
2. M. R, L p.253. 
3. Ve R: If p3259; 
4. Realităţile sociale din lumea arabă contemporană dovedesc că de fapt procesul de 
sedentarizare nu este desăvârşit nici până în prezent. 
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ca proces ciclic PU reprez) ca idee generală, un punct de ved 
nou. Acest faptridică în mod firesc problema gr UO 


7 adului de depe ă 
AE 5 y el nden 
, viziunii filozofului arab de conceptii cu un ONU similar 


te in trecut. 


in antichitatea greacă, reprezentantul acestui mod de a 
M evoluţia istorico-socială este Polybios, dar rădăcinile 
i rrelegerii realităţii ca proces ciclic sunt mult mai îndepărtate 
Cosmologia indiană şi cea babiloniană sunt construite pe baza inci 
viziuni ciclicea existentei universului”, iar filozofiahelenátranspune 
această viziune în concepte ontologice, prin gândirea pitagoreică. 
dar mai ales prin devenirea heraclitica?, care reprezintà prima 
conceptie explicit formulată de heleni despre continua revenire a 
existenţei la stadiul iniţial. după parcurgerea unui ciclu de prefaceri 
Din domeniul existenţei naturale. Platon strámutá ideea 
mişcării ciclice în domeniul social, dar reflectiile sale asupra 
acestui domeniu problematic au adeseori caracter contradictori 
ele reflectând *auto-dezbaterea heraclito-eleat 
gândirii sociale platoniciene’. Ideea repetivității 
prins rădăcini în gândirea antică, ea fiind vehiculat 
stoicii greci şi romani”. dar meritul de a fi formu 


form ula 


n 
5. Ideea ciclurilor cosmice se întâlneşte în cosmo 
mitului lui Brahma. zeul creator şi distrugător. M 
face următoarea precizare în această privință: “A 
tot atâtea creaţii şi disolutii - la toate acestea le 
Stăpân, ca şi cum s-ar distra”. (Text citat de P. P. 
Bucureşti. 1939. nr. 1. p. 336). O idee similară. de dat 
care determină ciclurile cosmice. se găseşte în astrologia bab 
babilonieni. încheierea unui ciclu cosmic - pieirea lumii - 
întâlnesc în zodia Cancerului sau a Capricomului. Du 
lumea renăştea. parcurgând apoi aceleaşi etape ca şi ciclul ante 
6. “Toate lucrurile sunt alcătuite din foc si se dizolvă tot in foc 
Op. cit., IX-7. p. 425). 

7. Vezi lon Banu - Studiu Introductiv la Platon. Opere. L Bucureşti. 1974. p. LXX. 

8. În acest sens. P. P. Negulescu face următoarele observatii: de mult se 

răspândise această concepție, cât de familiară devenise mai tutun antichitate, 

ne-o poate arăta faptul că o utilizau până şi po Virgiliu, bundoară, anunță într- 
una din Eclogele sale o nouă expeditie arg că şi un nou război troian. Cu 
aceiaşi protagonişti şi cu aceleaşi episoade. lar păratul Marc-Aureliu zicea, in 
reflecțiile sale filozofice, că posteritatea nu avea sa vadă nimic nou, de vreme ce 
aceleaşi întâmplări aveau să se repete necontenit. gratie distrugerilor şi renasterilor 
periodice ale lumii”. (P. P. Negulescu, Destinul Omenirii, W. p- 333) 


onia vech 


Pa + 
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fundamentată despre istorie ca proces ciclieiii revine lui Polybios, 
În cartea a Vl-a à Istoriilor, pornind de la Morfologia 
aristotelică a constitutiilor", istoricul grec dezo tale teorie despre 
evoluția societăţii ca proces ciclic (anacyclosis)" A formulată în 
următorii termeni: “Aşadar, cea dintăi (constituţie), care se 
stabileşte fără pregătire şi oarecum firesc, este monarhia". După 
ea urmează şi din ea se naşte, după o anumită pregătire şi 
orientare, regalitatea. După ce ea se schimbă în directia viciilor 
înnăscute, adică în tiranie iarăşi, din ruina acestora se naşte 
aristocrația. Schimbandu-se şi aceasta în mod firesc în oligarhie, 
când multimea se porneşte cu mânie impotriva nedreptátilor 
căpeteniilor. se naşte democratia. Cu vremea apoi, din pricina 
trufiei şi ilegalității acesteia, ia naştere ohlocratia". Că sunt 
adevărate cele ce am spus acum se poale cunoaşte foarte limpede 
observând cu atenţie începuturile fireşti, ca şi originile şi 
schimbările dintre aceste forme de conducere. Căci numai cel care 
vede cum ia naştere fiecare din acesteapoale săpriceapă creşterea, 
punctul culminant, apoi schimbarea spre declin a fiecăreia şi, în 
cele din urmă. când, cum şi unde va ajunge din nou". Caracterul 
ciclic al acestei mişcări, în cadrul căreia fiecărei forme pozitive de 
organizare politicăa societăţii îi urmează corespondentul ei negativ, 
este afirmat fără echivoc: “Aceasta este rotația constituţiilor, 
aceasta este legea naturală datorită căreia formele politice se 
transformă, decad şi ajung iarăşi la punctul de plecare”. 
Din compararea concepţiei lui Polybios despre cursul 
istoriei cu Prolegomenele, cei maimulți dintre comentatorii moderni 


9, În ultima carte a Politicii, intitulată “Despre Revoluții, Aristotel analizează 
cauzele care pot provoca căderea unui guvernământ. stabilind o serie de reguli 
generale pe care guvernanţii trebuie să le respecte pentru a menţine forma şi structura 
satului, Privit în ansamblu. studiul Stagiritului nu conduce însă la concluzia 
existenței unui proces ciclic în succesiunea celor trei forme de constituţii, 

10, Termenul anacyelosis (evoluţie ciclică) este utilizat de Platon în dialogul “Omul 
politic” (269 c) pentru a sintetiza mişcarea universului, 


Vi. Polybios foloseşte termenul “monarhia, cu înțelesul de conducere primitivă, 
atribuindusi un continut asemânâtor tiraniei” 


12, Fraducátorul român al lui Polybios utilizează termenul de **ohloerajie^" cu 
înțelesul de domnia ploatelor 


13, Polybios, tort VII-A, Bucuresti, 1960, p. 464, 
14, Idem, V111, p. 468 
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4i lui Ibn Haldun trag concluzia unei apropieri 
doi gânditori. Fare de vederi este însă numai aparent 
pentru Polybios schimbările au loc în suprastructura societăţii is 
Ceea ce se schimbă sunt numai formele de guvernare politică, fără 
EA prefacerile să afecteze esența societăţii sclavagiste. Pentru Ibn 
Haldun însă, cele două macromodele sociale, so tea nomadă si 

ietatea se ze ia 
soc mental distincte, deosebirea dintre Spon ice 
prin natura relaţiilor sociale specifice fiecăreia. 

Confuză şi lipsită de coherența teoriei formul 
concepția creştinismului primitiv asupra cursulu 
o reîntoarcere la viziunea babiloniană a exi 
umanităţii, preluată prin intermediul versiunii re 
evrei din Biblia mozaică. Starea paradisiacă a const 
ciclu. Perioada până la potop un al doilea, după care 
decăzut din nou, fiind necesară intervenţia unui 
inaugurează actualul ciclu de existență. 

Ulterior, teologii creştini. restrângând domeni 
matic la relaţia Om-Divinitate, în cadrul căreia existența 
nu reprezintă decât o etapă de pregătire pentru viața veşnică, 
resping ideea unei evoluţii ciclice a umanităţii. Augustin. despre 
care Cunnigham afirmă că în Cetatea lui Dumnezeu a conceput un 
sistem de filozofia istoriei fundamentat pe ideea evoluţie: continue 
a scopurilor urmărite de Divinitate în societatea umană *. opune 
înţelegerii istoriei ca proces ciclic, înțelegerea existente; umane ca 
proces rectiliniu. “Intreaga noastră viață”, spune Augustin, “nu 
este aliceva decát ó cursă spre moarte, în care nimănui nu-i este 
îngăduit să zăbovească sau să se miște mai încet, căci întreaga 
existenţă este dirijată spre înainte de o forță impartialà, într-un 
ritm uniform”. Gânditorul creştin consideră că între cursul vieții 


spirituale între cei 


15. Incapacitatea lui Polybios de a depăşi cadrul organizării sociale specific societăţii 
sclavagiste constituie o trăsătură caracteristică întregii gândiri helene. Revoluţiile 
analizate de Aristotel in Politica nu afectează sistemul social: ele schimbă numai 
conducerea statului. Singurul gânditor care a avut viziunea unei modificări în structură 
socială a fost Platon, prin modul în care a conceput statul ideal, dar această modificare se 
teleră numai la statutul cetățenilor liberi, instituția sclaviei rümánád intactă 

10, Vezi W Cunningham, S.4Lugustin, Londra, 1886, pp 144-115 

VU. Augustin, Cetatea lut Dumnezeu, XU-14 


individuali evolutia scinlă există un paralelism perfect Dupa 
imenii Se nasc, trătesc şi mol tt astfel evoluează şi societatea 

iva revenirii la stadii anterioare Dar ideca de sfârsit 

" lanul existenţei societăţii nu art pentru Augustin 


ij eveniment istoric limitat la un anumit grup 
ie socială sau cadru dc cultură. ci semnificaţia de sfâr 


lli 
lefinitiv al umanităţii. concepută ca suma a eforturilor spirituale 
d ea pácatului originar. Intre cele două momente care 

rel iceputul si sfârşitul existenţei istorice - pierderea 

redobândirea lui - se desfăşoară, cel puţin în ordine 

deală. un proces linear. care se încheie definitiv cu venirea 
l C Di ezeu 

Gândire: logicà musulmană urmează o linie sensibil 


re cu gândirea creştină in ceea ce priveşte concepția 
re cursul istoriei Istoria omenirii este istoria drumului omenirii 
n miraculoasa călăuzire a lui Dumnezeu, Cetatea 
Fárábi fiind corespondentul musulman al Cetății lui 


umnezeu, atât prin sursa de inspiraţie - filozofia neo-platonică - 
ci con tul de idei 


itie cu acest punct de vedere, înțelegerea ciclică a 
storiei. constituie o contrazicere a viziunii religio 


„dacă nu în 
in în consecvență. Rădăcinile ei se găsesc, pe deo 
a averroistă despre eternitatea si mobilitatea 
ale. iar, pe de altă parte, în lipsa unui temei de 
ire la posibilităţile omului de a se înscrie pe linia 


unui progres continuu. Acest temei îşi va face apariţia abia în 
Ret re. prin răsturnarea de perspectivă operată de gândirea 
euroj priveşte înțelegerea poziției omului în raport 

estul existenței. esenta ei constând în eliberarea spiritului uman 
din incátusarea escatologiei medievale şi în încrederea în 
posibilitățile omului de a-și făuri singur destinul în cadrul unei 


finalitáti aj 


18. Cautànd un simbol sugest 


entru noul ev de cultură deschis de Renastere, Edith 
Aichelangelo - Adam + din Capela Sixtină. "Marea 
Michelangelo din apela Sixtină (dam poate fi luată ca un simbol 


il Renaşterii, al timpului când omul, ca şi epoca, apare ca o creaţie nouă, mat 
aureolat ca inainte, cu trupul gol. 


Sichel îl gáseste in pictura lui 


pictură d ii 


de care nu se ruyineazá, cu brațul puternic; 
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Dar pozit tia adoptată de Ibn Haldun în raport cu optimisr 
TIG conceptia despre istorie ca ciclu - nu t > odes 
Rene? i T pă T 
Re ai pt T ama distante + d i 
nume - a y i ji T 5v " 
penat rii. Cauza care h m € : 
; "m asemánátoare cu concepțiă iiuministă despre ifs 
ofc i 
o* este depárt y să de epoca m 
qoriei nu este CET ^ 
is 
mpre sionanta sa pute 
i 


care tré 416816. In ac 
1b n Haldun despre IS 
ci înspre viitor. unde, E 
culte à epocii, V b 
sensibil. apropiat de ideile ci 
În lucrarea s 
de optimismul ilaman 
omului, ignoră istoria 
omenirii” Pentru ; 
singura dimensiune capabile 
este istoria. al cărei conți 
naturale Şi nici explicat c 
natura”. [ntelegerii istor! 
istoriei ca proces ciclic. id aene 
Patra a Științei Noi: “Despre drumul in cere 
mersul naţiunilor” 
Toate grupurile umane parcur 
evoluţia lor, “iar aceste trei va 
oamenii păgâni au crezul 
eroilor, in care aceştia au do! 


tori 


ICO € 


nevlăeuit de postari, na- t 


semnificaţiile, de 


decât să o definest 


redeşteptare a c ust 
" 
text citat de E.M. W Fillyard in à : 
ud ni uu np 233) : 
IA Vezi Ninat agao "1 3 : l l UNA VASE 1 A 
20. | 4 c pănă la wumi i 
4U. imping caes D 
"Omul nu are nature e 
"i :u res gestae 
pentru lucruri, este ik wid = CU hem — 
Geschichte als stem Stuttgart rd art 
2 inta Noud Bucureşti 
21. O.V ico, Singe 


And această id 


T stori 
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aristocratice, ci nsidevându-se, prin ceea ce îi deosebea, ca fiind 
de matură superioară celei a plebeilor; şi, în sfârşit, vârsta 
nilor. în care toți s-au recunoscut a fi egali in natura lop 
=a Parcurgerea celor trei vârste constituie un ciclu al 
după care totul se reia de la început, prin 


neasca 


istoriei, un "corso", 
reintoarcerea la barbaria primitivă. 

Existenţa unor considerabile zone de convergenţă între 
ideile lui Vico şi cele ale lui Ibn Haldun este evidentă. Ambii 
gânditori, spre deosebire de mentalitatea epocii lor, consideră că 
realitatea socială şi civilizaţia trebuie să devină obiect de investigaţie 
ştiinţifică, aducând în felul acesta, fiecare dintre ei, independent 
unul de altul. o valoroasă contribuţie la constituirea sociologiei, 
filozofiei, istoriei şi filozofiei culturii ca ştiinţe. Dar înglobarea 
istoriei în câmpul investigațiilor ştiinţifice, afirmă cei doi gânditori, 
nu înseamnă o prelungire a metodelor specifice ştiinţelor naturii în 
domeniul istoriei, aşa cum credeau primele generaţii de rationalisti. 
Studiul ştiinţific al istoriei şi societăţii presupune o optică specifică, 
un sistem de referință diferit de sistemul în care evoluează 
Inv estigarea naturii. 

Paralelismul concepțiilor celor doi gânditori nu este limitat 
însă numai la domeniul problematic şi metodologic; el se prelungeşte 
până în zona concluziilor, ambii ajungând să considere istoria ca 
pe un proces ciclic, ale cărui etape au semnificaţia unor prefaceri 
de esenţă calitativă în structura societăţii. Atât pentru Ibn Haldun, 
cât şi pentru Vico, fiecare stadiu al ciclului reprezintă un model 
social distinct. nu numai o schimbare de conducere politică. De 
asemenea, amândoi consideră cá, deşi evoluția ciclică conduce 

vitabil la decadenta grupurilor umane, acest proces nu are 
semnificația unei reîntoarceri generale a umanităţii, în totalitatea 
ei. la primitiv itate. Privit în ansamblu, procesul nu are caracter 
absolut şi nici curs uniform. În timp ce grupurile tinere se găsesc 
pe ramura ascendentă a curbei de evoluţie, grupurile îmbătrânite 
intră în faza de declin, reîntorcându-se la stadiul initial al ciclului. 
ery Sublinierea unei evidente apropieri între vederile celor doi 
ânditori nu trebuie însă să conducă la concluzia unui paralelism 
esăvârşit. Ín problema centrală a oricărei filozofii a istoriei, 


m 


d 
u 


EET E E DI, 
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cauzalitátii în istorie, concepțiile lor coincid numai până 
it punct, ambii afirmând, fără echivoc, cá istoria este 


e sunt cons 
mr a ignora importanta factorului psihologic, pátrunde cu 
an dânc, încercând să determine rádácinile mater : 
T modificări în conştiinţa şi mentalitatea oamenilor 
carek ea ce imprimă națiunilor caracterul de 
puti sociale determinate prin ele însele este unitatea lor 
2 Tales G reflectatá in legi, obiceiuri, mod de guvernare, limbaj 
3 i ie comună. Toate componentele civilizaţiei exprimă stadiul 
See indivizilor, iar modificările din societate şi ev olutia 


conştiinţă a i f ; ) e 
Ea ilizatiei se produe in raport cu ritmul si continutul prefacerilor 
civ t 


i ersonalitatea umaná. 
o AA aceleaşi fenomene, lbn Haldun ajunge la 
mai nuantate şi mai cuprinzátoare- Autorul 
ornu localizeazăoriginea fortelor sociale inexc lusi- 
ci în natura complexă. biopsihică, a 
fiinţei umane. Pentru el diferentierile de ordin psihologic nu sunt 


932 bos cd 
cauze, ci consecinte ale diferitelor modalităţi in care se desfăşo: 
a Y unurilor necesare existenţei ŞI care 


ivi ;rarea b i cart 
activitatea pentru proc" | esare existen E 
duc la anumite forme specifice de organizare socială. Sc 

Pm tivitáti (si consecința lor. 


rile survenite in desfăşurarea acestor activ ACE, € 
caracterul ciclic al istoriei) nu au loc îns 


i i mană- Caracterul 
determinism riguros, independent de vits ve ponen 
contradictoriu al naturii omului face ca or! 


i intei jtiv i-a stat la bază. 
un germene de negatie à tendinței pozitive care i-a stal es 
Oamenii trebuie sà cooper : 


eze pentru a-şi pro 
PASA s 

in conditiile in care hrana nu mat este op 

sacrifică solidaritatea. 


i izare în vederea a 

Nevoia de organ! ë < D 

i conducător, dar 
conduce la formarea $ 
deținerea puterii genere 


tatelor şi acceptarea unu es eh 
ază autoritarismularbitrar a Š Sa 
ll ne. AS U 
competitia pentru detinerea funcţiilor supreme a sedentarism, 
viață mai uşoară determină trecerea de `" “A pal Sus 
dar viața orăşenească degenerează în ra Me treaptă superioară în 
lar în final, civilizația Care reprezintă © 


concluzii 


Prolegomenel i 
vitate în psihicul oamenilor, 
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existența socială anihilează virtuțile şi vigoarea unui popor, făcându- 


vabil să evolueze pe linia unui progres continuu. Si de aici 


| incap 


ila concluzie a existente! une! ramuri descendente în 


imprimă istoriei caracterul de proces 


inevitab 
mişcarea societăți, care 


ciclic 


Istorie şi progres. Deşi cunoştinţele de natură strict 
ştiinţifică despre procesul parcurs de specia umană, din momentul 
din zoologie în istorie şi până în ziua de 
ător pentru recunoaşterea ideii de progres 
bilă să-i surprindă esenţa, totuşi acceptarea 
e realitatea istorică şi ideea de progres 


în care a realizat saltul 
astăzi. pledează conving 
ca unica dimensiunecapa 
coincidentei de conţinut intr 
este departe de a fi unanimă. 

O primă explicaţie a acceptării sau neacceptării ideii de 
progres, ca sens al realităţii istorice, se găseşte în posibilitatea de 
a privi evoluţia umanității fie în totalitatea ei, fie pe anumite 
porțiuni limitate. Dacă în cadrulunei viziuni globale, care cuprinde 
existența umană din momentul ieşirii din protoprimate până la 
stadiul actual, concluzia existenței unui enorm progres este evidentă, 
acest lucru nu obligă la concluzii similare - ca dintr-o deducție 
logică - în cazul în care înțelegerea se concentrează numai asupra 
unui anumit sector din totalitatea procesului. In asemenea analize, 
constatările conduc adeseori la concluzia superiorității trecutului 
faţă de prezent, la descoperirea unor segmente de regres istoric. 

Privită sub acest aspect, gândirea lui Ibn Haldun dovedeste 
o remarcabilă suplete si mobilitate. Conceptia sa despre istorie ca 
proces ciclic nu reprezintă o dogmă în sensul în care anticii au 
înțeles ideea de ciclu. Autorul Prolegomenelor acceptă fără rezerve 
ideea unui progres al umanităţii în totalitatea ei, care se integrează 
organic în vastul proces de evoluție al întregului univers. Dar 

îndată ce înțelegerea se concentrează numai asupra planului 
existenței istorice, fragmentándu-l în perioade care privesc numai 
un anumit cadru de cultură sau un anumit popor, caracterul 
rectiliniu şi ascendent al procesului se estompează, dezvăluind 
existenţa unui mers în cicluri al istoriei. 

Raportánd concepţia despre istorie ca proces ciclic la ideea 
de progres, cei mai multi dintre comentatorii lui Ibn Haldun l-au 
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încadrat în € ategoria 


de 
atribut esenţial al istoriei. Et 


f 
cur 
ciclu istoric. In a 


a depăşi anumite limite, p 


yesimíste în problema pr 


1oastere a sensului p 


ceastá privintá, 
precizări 
În primul rând, aş 
istorice nu angreneazá în de 
ei. Ciclurile istorice sunt proc 
grupuri umane determinate 
vedere formal, ele reprezintá o | ex 
nu implică ideea cá momentele de ncep 
au continut identic pentru toate grupuril 
este mai indepártat in trecut, cu atát conti 
mai sárac fatá de ciclurile in curs de desf 
ciclurile contemporane, ele se deosebesc î 
altele, nivelul de civilizatie si infáptuirile ca 
exprimánd o serie de particularitáti specifice 
În al doilea rând, pentru Ibn Haldun. cic 
sunt procese închise, insule izolate. Istoria reprezin 
transfer de valori, cultura islamică fiind cea mai elocv 
în acest sens. Legăturile dintre grupurile umane cons 
țesătură complexă, atât cu civilizațiile din trecut, 
civilizațiile contemporane”. lar dacă uneori anumite situații 
împiedică schimbul nemijlocit de valori între popoare. îndat 
împrejurările se schimbă, restabilirea sistemului de relații are loc 
ca un proces firesc”. 
Pentru dobândirea unei imagini cât mai complete asupra 


el 


^ 


Ma Eo — 
23. În acest sens, trebuie remarcate capitolele de geo: 
în care Ibn Haldun face referiri la toate popoarele de a căror exist 
(Vezi M. R., L pp. 89-173). 

24. În analiza asupra ştiinţelor inte 
străduieşte să găsească antecedente şi filoane 
coptă, egipteană, persană şi greacă (Vezi M. R., lll pp. 1-116) 
culturile contemporane, deşi cunoştinţele sale sunt limitate, aminteşte“ E 
centrelor de cultură din Europa, menţionând caracterul sistematic 3i 
învățământului (Vezi M. R., lll. pp. 117-118) 


are cunoştinţă. 


lectuale în lumea istamică, lbn Haldun se 
de inspiratie în culturile caldeană, 
v». 112-116). În legătură cu 
despre existența 
organizat al 
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poziţiei lui Ibn Haldun fată de ideea de progres, sublinierea 
faptului că teoria sa despre istorie ca proces ciclic nu implică 
automat negarea progresului umanităţii nu este suficientă. Problema 
în sine, problema relaţiei progres-evolutie istorică, apare mult mai 
complexă din clipa în care, înainte de a se preciza sensul de mişcare 
al procesului istoric, se caută un răspuns la întrebarea referitoare 
la substanţa progresului. 

Cu rădăcini în optimismul şi entuziasmul Renaşterii, 
gândirea modernă a secolelor XVII şi XVIII a considerat, străduindu- 
se să-şi fundamenteze cât mai temeinic punctul de vedere, că 
substanţa progresului este de esenţă ştiinţifică. Incepând cu Bacon, 
căruia îi revine meritul de promotor al acestei orientări, gânditorii 
moderni. cu foarte puţine excepţii, au identificat ideea de progres 
cu dezvoltarea ştiinţelor. Pledând insistent pentru ruperea legăturilor 
cu antichitatea, ale cărei realizări gândirea medievală le-a asumat 
prin autoritatea operelor lui Aristotel (considerat o culme de 


nedepăşit a spiritului omenesc), autorul Noului Organon a scris: - 


“Ar fio ruşine pentru neamul omenesc ca, după ce s-au descoperit 
şi s-au descris în zilele noastre pe globul material nemărginite 
ținuturi, anume pământuri, mări şi agtri, granitele globului 
intelectual să rămână restrânse la cercul márginit.al vechilor 
descoperiri". În această perspectivă optimistă, progresul omenirii, 
garantat şi susținut de posibilităţile nemărginite ale cunoaşterii 
ştiinţifice, era conceput ca un proces linear cu sens ascendent, 
practic nelimitat. Străbătând concepțiile tuturor gânditorilor şi 
exprimată explicit în titlurile unor lucrări concentrate. cu 
exclusivitate asupra acestei teme”, viziunea unui progres linear şi 
nelimitat dobândeşte valoare de dogmă pentru gândirea modernă 
europeană în general şi pentru enciclopedisti şi fiziocrati în special. 


25. F. Bacon. Noul Organon, Bucureşti, 1957, p.69-70. Caun simbol al acestui punct 
edere. coperta primei ediţii a lui Novum Organonum purta 0 gravură reprezentând 
o corabie cu pânzele umflate, trecând printre Coloanele lui Hercule - simbolul 
limitării lumii antice - cu deviza: "Multi pertransibunt et augebitur scientia”. 

26. Lucrări dedicate în exclusivitate ideii de progres al ştiinţelor Joseph Glanvil Plus 
ultra or the Progress and Advancement of knowledge since the daysof Arístotle( 668); 
Pamard Fontenelle, Digression sur les anciens et les modernes (1688), Saint-Pierre, 
Observation sur le progres continu de la Raisonuniverselle (1737), Maríe-Jean Condorcet, 
Esquisse d'un tableau historique des progres de l'esprit humain (1795). 


ac 
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În raport de acest conţinut atribuit 
Haldun, fără să e punctul de vedere al primatului valorii 
teoretice ȘI fără sa entifice substanța progresului cu cunoasterea 
ştiinţifică, acceptă fárá rezerve ideea progresului stiintelor ca o 
lege naturală a evoluţiei umane, respingând, de aceeași manieră ca 
şi gânditorii europeni moderni, subordonarea si respe 


AE Fez " ectul excesiv 
fatá de antichitatea greacă. “Oamenii de ştiinţă musulmani i-au 


studial asiduu pe greci. Ei s-au specializat în toate domeniile 
progresele pe care ei le-au realizat în studiul acestor științe, au 
osi remarcabile. Ei l-au contestat pe Primul Magistru (Aristotel) 
in mai multe puncte, considerându-l însă ca o autoritate decisivă. 
oride cáte ori o opinie trebuia respinsă sau acceptată”. Ei auscris 
opere sistematice cu caracter Ştiinţific, depășindu-şi predecesorii 
în acest domeniu *. De altfel aceeaşi idee este exprimată şi cu 
privire la posibilitățile de dezvoltare ale noii ştiinţe, al cărei 
fondator se consideră - ştiinţa despre societate şi civilizația umană. 
În scurta notă de încheiere a operei, autorul Prolegomenelor scrie: 
“Fără îndoială că după mine se vor găsi oameni de ştiinţă care. 
ajutaţi de darurile divine, de o minte sănătoasă şi de cunoștințe 
temeinice, vor pătrunde în aceste probleme mai profund decât am 
făcut-o eu. Celui care a creat o nouă ştiinţă nu i se poate cere să 
rezolve toate problemele care se pun. Sarcina sa se limitează să 
precizeze obiectul ştiinţei, să-i specifice domeniul, ramurile şi 
problemele. După el, succesorii săi pot să adauge treptat noi 
probleme, până când ştiinţa ia formă completă ei 
De la recunoaşterea existenței progresului în domeniul 
cercetărilor ştiinţific şi până la identificarea conceptului de progres 
general al umanităţii cu această formă de progres, arara $ 
distanță pe care lbn Haldun nu o pierde din vedere. us E 5 
istoricá este un proces complex; ea se desfăşoară S aie i 
planul tuturor valorilor, nu numat In planul valorii Lege 
: . . $ n Y 
orice unilateralizare conduce inev itabil la denaturarea eR 
umane. De altfel, la aceastà constatare va MY iale sa 
europeană, fiind nevoită să-şi revizuiască poziții i 


— So aa ta A N Lun 
27. Referire la utilitatea logicii aristotelice. 
28. M. R., III, p. 116. š 

29. M. R., III, p. 481. 


ideii de progres, Ibn 


ma substantei progresului Incă din secolul XVII 

ich Andi i in frunte cu d Holbach. au inteles că nu pot fa 
a : ontinutul conceptului de progres, de sistemul 
tutiilor politice şi sociale, si. ca urmare firească, reformarea 
onstituie condiție ac bază pentru realizarea unui progres real 
celasi context, fiziocrapi, prin Quesnay., isi dau seama de 


de organizare a sistemului economic, a 

titiei bunurilor. 

ilui de valori implicate in sfera ideii de 

res. raportarea ei la existența umană in toată complexitatea 
ifestare. conduce în mod necesar spre o nouă 


sului. în strictă dependență de condiţiile de 


-oblemei în aceşti termeni, ideea de progres 
telor abstracte de genul dialecticii idealiste 
ionismului spencerian. Cei doi filozofi, animati 
ine atotcuprinzátoare a existenţei universale, 
in marele proces de continuă transformare a 
d. prin acest procedeu, ceea ce deosebeste 
ile istorice de transformările din natură. 
ut de Heer] nu mai reprezintà o dimensiune 
.ciun proces cosmic, realizat de dialectica 
RI: este adoptată de Herbert Spencer. 
zultă din aplicarea concluziilor ştiinţifice 
cu privire la evoluţia formelor naturale, la 
tr-o analiză a istoriei ca realitate distinctă 
1u i se pot aplica in mod mecanic legile ce 
elor biologice“. 


toarea precizare: “În primul rând, 
tractă a dezvoltării istorice pe care 
dernic de vulgarizarea stalinistă, 
ă concepție înseamnă, în 
d dezvoltare: o dezvoltare 
a! de lupte dinainte câştigate 
prie nu prea este in măsură să 


re istoria omenirii ar fi O 


atribuie unor obstacole 


prin natura lor dinamicii sale proprii, din 
ful noului...” (J.J Goblot Estoría 
ujia socială, Bucuresti, 1973, pp. 85-86) 


Spre deos: bire de acest 
Haldun fa sodiMinel 


„į ideea de progr: 
y istoric ŞI 


rOces 
uniformitate 1 fenom 


unui determinism riguros independen 


a subiecților care-l sup 
fundamentată pe afirmar 
fi actorului geoclimatic 
calde şi excesiv de 
zoologie decât de istorie” ,aceast 
conştientă a omului la fáurire 
îngăduite de condiţiile cadrului 
conştient spre îmbunătăţirea permanentă 
pr imul rând sub aspect economic. iar apoi, 
obiectiv, în planul tuturor celorlalte valor 
populațiilor din zonele temperat 
sedentarizării are semnificaţia depă 
condiţiile naturale şi, implicit. ; posi 
viaţă primitivă la forma de viață civili 
Realizarea acestei mutatii cu 
premiză o finalitate socială. Ea a 
dintr-o voinţă de esenţă supraind 
ci în sensul subordonării individului 
În concepția lui lbn Hal dun, grur 
saltul de la primitiv ism la civilizație su 
socială precis conturată. La originea e 
forta care, în stadiul de primitivism, dac 
de acţiune a grupurilor nomade şi care, 
mutatiei la civilizaţie, dobândeşte caracter co 
Determinarea stadiului de civilizate, nsacest 
existenţei unei personalităţi sociai le a grupurilor c pata eră bestie 
stadiu, imprimă tuturor reali zàrilor caract e - Y vss 
F rà existența unei unități a vointelor indiy pee e ES 
tuturor scopurilor si actiunilor particulare unei finahtàn A 


o 


— Do ———— 


M. M. R., L. pp. 167-168 
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finalitatea grupului, activitatea creatoare, nu ar fi posibilă ? 
Pentru Ibn Haldun, existența personalităţii sociale constituie faptul 
care condiționează progresul. Valorile nuauoexistentà individuală, 
ci una socială, supraindividuală. Lucrurile nu-şi dobândesc 
semnificațiile pe care le au din calităţile lor intrinseci, ci din 
relațiile sociale în care se integrează şi care le transformă din 
simple obiecte în bunuri culturale. Faptul că aceleaşi bunuri pot 
constitui. într-un anumit context social, elemente ale progresului, 
iar în altul, factori de stagnare si regres, pune în evidență importanţa 
pe care autorul Prolegomenelor o atribuie relaţiilor sociale, în 
determinarea coloritului valoric al înfăptuirilor umane. 

În această înţelegere, progresul, ca dimensiune specifică 
primei faze aevoluţiei grupurilor sedentarizate, apare ca o consecință 
firească a actiunilor lor coordonate de o puternică voință socială. 
Voința socială nealterată de nici o tendință centripetă va călăuzi 
totalitatea acțiunilor spre atingerea scopului societății - cultura. 
Personalitatea socială purtătoare a acestei voințe, acționând în sens 
unitar, va asigura prosperitatea şi progresul grupului, realizându- 
se finalitatea în vederea căreia s-a produs sedentarizarea, înfăptuirea 
societăţii civilizate. 

Progresul realizat prin sedentarizare nu este însă continuu. 
Gânditorul arab constată că, după o scurtă fază de ascensiune, 


caracterizată prin intensitatea realizărilor, urmează o lungă perioadă ` 


de stagnare şi o şi mai îndelungată perioadă de dezagregare a 
civilizaţiei. Stagnarea şi regresul sunt consecința directă a alterării 
voinţei sociale a grupului; ea conduce mai întâi la estomparea şi 
apoi la dispariţia definitivă a oricărei finalitáti comunitare. Voința 
individuală ia locul voinţei sociale, scopurile personale trec pe 


rogresul devin, într-un anumit moment aj e 1 
de stagnare $! regres. Ascensiunea $i dece 9 Iutiei sociale, factori 
‘bn Haldun, fenomene Sociale Bury mul culturii Sunt, ou 
caracterele specifice fiinţei diane sia interacțiunea duos 
si semnificaţia diferitelor momente alc bile externe. conținutul 
depinzând de gradul de intensitate au Procesului de evolutie 
componentă cauzală”. care acţionează fiecare 

| La început, asprimea condițiilor de m dius 
de a-şi asigura singur hrana şi apărarea T Pes tut imposibilitatea 
si să dorească convietuirea şi cooperarea. Ar fisa e Om să caute 
s-ar atribui gânditorului afirmarea unui dag. a impropriu dacă 
CCI E Gmel, ti et iE eterminism univoc. 
anumite facultăţi sufleteşti, nu le creează Di Stisalcară 
naştere sentimentul de solidaritate si se e această acţiune ia 
personalitatea socială a grupului. Sub im mum. pomi si 
grupul trece la stadiul de civilizaţie. ice Tue end 
utilizàndu-si din plin facultăţile In esas aga Susa omul, 
sistem de condiţii care oferă posibilitatea unei Abs ads 
independente de determinismul natural. În rue nu 
depozitar în acelaşi timp atât al unor facultăți E E tea 
creatoare, cât şi al unor înclinații negative, e e la da 
exterior să se manifeste numai în sens pozitiv, trece Timm Pup 
echilibru stabil, caracteristică fazei de ascensiune a 
grupurilor sociale, intr-o stare de echilibru labil. Belsueul ea 
amat Sin X de n imperiul necesității naturale 
stituie párg pe fără efort deosebit acest echilibru 
labil. Inclinaţia spre confort, lux şi îmbuibare sunt formele manifeste 


ale acestei ruperi de echilibru, iar consecința inevitabilă- degradarea 
morală“. 3 


primul plan față de obiectivele comune, jar valorile îşi pierd A AT PT i 
semnificaţia socială, procesul de valorificare făcându-se în raport Cari o pan AN d i mel E —M i 
de criterii subiective. | NOE p ; oate in ăptuirile în faza ascendentă a evoluţiei 
În lumina acestor explicaţii, aceleaşi cauze care generează grupul a OGAGTIOr Ea, Intregul edificiu social este afectat ui 
dezechilibrul comportamentului oamenilor, iar cu aceasta premizele 

stagnării şi regresului şi-au făcut apariția. 


———— 


32. Definind forta de care dispune voința socială în raport de voința individuală. 
Wundt afirmă: “Toate efectele voinței totale sunt mai puternice decât acelea ale 
voinței individuale... Dacă s-ar măsura realitatea după efectele sale, atunci ar trebui 
să se recunoască, în mod neîndoielnic, că voinţa totală este mai reală decât voinţa 
individuală. (W.Wundt System der Philosophie, Bd |. p. 390. Leipzig. 1907). 


33. Importanţa intensității cu care acţionează componentele cauzale in cazul 
fenomenelor determinate de un complex cauzal este explicit subliniată de Ibn Haldun 
în capitolul “Respingerea Alchimiei". (Vezi M. R- UI. pp. 275-216). 

34. Vezi M. R.. L. pp. 252-253. 
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Fatà de acest curs al evoluţiei sociale, există un corectiv; 
egea, O lege religioasă este capabilă - afirmă Ibn Haldun - să 
estabilească ordinea in viața grupului, prin impunerea unui sistem 


restricții in. dezlàntuirea tendintelor negative din sufletele 
oamenilor. Dar eficiența legii religioase, deşi remarcabilă în clipa 
în care intervine, este întotdeauna de scurtă durată. Cadrul de 
à musulman constituie cea mai elocventă întărire a acestei 
Guvernarea şi statul bazate pe Lege - Califatul legitim - 
nu s-a extins decât de-a lungul primelor generaţii care au urmat 
Profetului. Instaurarea dinastiei Omayyazilor a însemnat, practic, 
încetarea domniei Legii şi înlocuirea ei cu o guvernare de esență 
îmbrăcată numai într-un vesmánt religios, regalitatea. Dintre 
ele două forme de guvernământ pe care le poate adopta societatea 
à. guvernarea bazată pe legi rationale şi guvernarea bazată 
ese religioasă, cea care se impune şi durează este prima. 
zavantajul ei constă însă în faptul că, deşi la origine se bazează 
pe solidaritate, după ce se realizează, dând naştere unei societăţi în 
existenţa este asigurată din punctul de vedere al subzistentei 
E ecuritátii (si după ce, pe acest postament, spiritul creator se 
poate desfăşura, dând naştere unei culturi complete), solidaritatea 
manifestată ca voinţă socială se degradează, locul ei fiind luat de 
tendintele individualiste. În această logică, stagnarea şi declinul 
apar ca procese naturale, avându-şi originea tocmai în ceea ce 
progresul şi civilizaţia. 

Concluziile la care ajunge Ibn Haldun în problema 
progresului social sunt explicabile. Incapacitatea sa de a întrezări 
o cale de ieşire din criza în care naufragiază, rând pe rând, grupurile 
umane care au parcurs procesul nomadism- sedentarism reprezintă 
în fond, incapacitatea de a sesiza faptul că structura societăţii este 
formată din sistemul complex al relaţiilor de producţie. Lipsit de 
acest element esenţial pentru cunoaşterea şi explicarea evoluţiei 
sociale. dar conştient de faptul că societatea trebuie privită ca un 


ae 


afirmații 


eee ot În d a iL i 
35. interpretând rolul pe care Ibn Haldun îl atribuie Legii ca factor regulator în viața 
grupului social, H.A.R.Gibb ajunge la concluzia că analiza întreprinsă de autorul 
Prolegomenelor are la bază o înţelegere morală şi religioasă a fenomenelor, nu E: 
sociologică: “Pesimismul lui Ibn Haldun are o bază religioasă” (H.A.R Gibb T, 


cit., p. 31) 


system de 
pentru na 
in primu 
procesu 
istorică 1- 
sceptic în ce 
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care I 
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facá anticipatii gratuite 
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relaţii interumane, introduce drept element definitoriu 
tura lor componenta morală. De aici toate coase! 
| rând refugiul în Lege ca singurul corectiv posibil in 
1 de deteríorare a raporturilor dintre oameni. Dar realitat ; 


a furnizat suficiente exemple care să-l determine să 
ea ce priveşte viabilit i 
rolegomenelor se gáses 

nu găseşte răspuns. Realitatea istor 
> să tragă concluzii, tar probitatea stiintifi 


2. Idealul uman 


Descoperirea şi analiza cauzelor 
onstituie una din problemele major 
despre om. Din diferitele accepti 
ñ. acceptiuni elucidate de A 
bilesc relaţiile cauză-efect, pe 


umanec - 
toate stiintele 
conceptului de cauz 
modului în care se sta 
acțiunilor umane o impo 
cauzelor finale. Definind notiunea 
scrie: “Încă mai este si scopul cauză, adică luct 
face ceva, cum este sănătatea cauză pentru ptim 
Din rândul argumentelor care pot fi in 
importanței rolului pe care-l joacă cauzele finale în existenta 
umană, precumpănitor este caracterul lor intrinsec în raport C? 
efectele pe care le generează. Scopul unei acțiuni este formulat în 
interiorul aceleaşi realități existenţiale, individ s: : à ° 
care va actiona pentru atingerea lut; sau atunci când este formulat 
în afară, este necesar să fie mai întâi integrat, numai 
devenind apt să determine efecte. iiu 

Bineinteles cà sublinierea importante! cauzelor finale in 
) colectiv itátilor nu exclude actiunea 3! a altor 
| rând a cauzelor eficiente. Dar specifice 
erminate de scopuri. În legătură 


âteva precizări. 


în raport cu 


lectivitate, 


dupà aceea 


viata oamenilor şi à 
resorturi cauzale, în primu 
existenţei umane sunt acțiunile det è 
cu această afirmație, se impun însă € 


36. Aristotel. Fizica ll. 3, 194 b 
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Studiul comportamentului animalelor scoate în evidență 
faptul că acțiunile lor sunt expresia scopurilor pe care le urmăresc, 
Dar scopurile urmărite de animale prezintă particularităţi care le 
deosebesc esenţial de scopurile umane. Pe de altă parte, ele sunt 
orientate numai spre satisfacerea necesităţilor de natură strict 
biologică, fiind dirijate exclusiv de instincte. Pe de altă parte, ele 
sunt identice pentru toti reprezentanții speciei, după cum identice 
sunt şi acţiunile prin care se realizează. 

Cu totul altfel operează cauzele finale în existența umană. 
Comportamentul omului nu este prescris de instincte Şi, ca atare, 
nu este standardizat”. Capacitatea de a gândi face ca acțiunile 
omului să aibă caracter inteligent. Elesunt rezultatul unei prealabile 
deliberări. în care acţiunea este precedată de un proces de gândire”. 
“Procesele unei persoane sunt canalizate din punct de vedere 

sihologic de felul în care ea anticipeazăevenimentele”, precizează 
psihologul american Kelly”. 

Mobilitatea intelectuală, potențial nelimitată, de care 
dispune ființa umană, face ca scopurile pe care şi le poate propune 
să fie foarte diverse, atât în ceea ce priveşte conţinutul, cât şi în ceea 
ce priveşte coloratura valorică. Obiectivele considerate de unele 
persoane sau de unele comunităţi ca fiind scopuri spre care trebuie 
să se tindă, pentru alte persoane sau alte comunităţi sunt mobile de 
acțiune lipsite de semnificaţie. Atât psihologia, cât şi diversele 
stiinte. care au drept obiect cultura, ajung la aceeaşi concluzie: 

existenţa individuală, ca şi cea socială, nu se desfăşoară sub 
imperativul unei finalitáti unice. Sub acest aspect, istoria se 
înfăţişează ca un mozaic bizar, în care diversitatea (rezultată din 
varietatea scopurilor pe care oamenii îşi propun să le realizeze) este 
amplificată de capacitatea diferențiată, atât a individului, cát şi a 
colectivităţilor, de a-şi realiza aspiraţiile. 

În directă corelaţie cu conceptul de scop ca motor cauzal al 


LČ 


ezi lucrarea lui S.A.Barnett. /nstínct și inteligentă. Bucureşti. pp. 


38, ^ M. R.. If. p. 415 
39, atie citată în capitolul “O nouă teorie a personalităţii” "(redactat de 
D Bannister) din lucrarea Orizonturi not In psihologie, editată de Brion M.Foss, 


1973, p. 422 
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actelor umane, se găseşte conceptul de ideal Rădăcina | 

: 4 ci rezidă în nevoia perma Ç s or este 

comună $! rezidă în nevoia permanentă a omului de a se dep ds 
X 


; : ¿prima A ME € depás 
sine ÎNSUȘI: Exprímánd aceastá idee, Petre HIS pási pe 
; <y nime ç Š a í scri? 
«fptr-adevár. nimeni nu este faţă de realitate un spectator indife É 
L4 iferent. 


- u este numdi c ventă Ç 
căci omul n ) inteligentá receptivă pură; 


x £ > z el nu 
constată numai ceea ce este, ci se gândeşte şi la ceea ce trebuie să 
» - 2445 x Dod y ccu C€ ITE e så 

ie tinzánd sá infáptuiascá dorul său“. Faţă de preciz 
— precizare, 


care poate fi aplicată atât idealurilor cât 
impune căutarea elementelor de distincție c 
celor două concepte. 

În timp ce “idealul este conştiinţa unei valori s 
către a cărei realizare tindem“, accentul căzând pe : 
unicitátii sale, scopurile, atât la scară individu: 
socială, pot fi multiple şi diverse, ca sensuri val 
de unicitate al idealului i se asociazá semni 
al existenţei, el îmbrăcând de cele mai multe ori 
ultim şi sensul de expresie a perfecțiunii. 
poziție de dominantá faţă de masa scopurilor care 
actiunea lor defásurarea vieţii concrete. În acea: 
idealul ierarhizează valorile în raport de propriul sáu con 
devine modelul căruia trebuie să i se conformeze în 2 
spre care trebuie să tindă atât indiv idul, cât şi societatea. 

Cadrul de cultură în mijlocul căruia a trait lbn H 
s-a născut dintr-o idealitate religioasă. In forma sa pura. idealu 
viață musulman nu a dăinuit însă decât o foarte scurtă perioadă de 
timp. Practic, conţinutul său a fost alterat de însuşi Maliomed, prin 
preponderența acordată rolului de legislator, în dauna celui de 
profet. Locul finalitătii religioase este luat deo finalitate politică, 
idealul pur religios restrângându-şi aria de adeziune la persoane 
izolate sau la comunitáti'putin numeroase care, ca un paradox, au 
fost etichetate ca etetice. PRR 

Faţă de acest proces, Ibn Haldun adoptă secs 
cercetătorului ştiinţific. El înregistrează cr al ia pe 
i se înfăţişează, fiind obligatde conginutul e! sá constate c Demum 
cadrului de cultură islamica insemnato din ce în ce mat pr t 
O 
40. P. Andrei, Opere Sociologice, L Buc.. 1975. p.33 
41. Idem. p. 354 
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îndepărtare de idealul initial, Fără să He formal abandonat, locul lu! al-l pi Lr alc ein ri MA ca pe o “utopie politică 
idealului religios general si unitar, a fost luat de o serie de Caracterul! u d is $E "et " eale rezultă din faptul cà membr 
obiective particulare al căror conţinut s-a I istalizat din comunității 5 de pui intr-o astfel de măsură in idealul deviata 
semnifk iile noi, care s-au impus societăţii musulmane ca valori religios: Inc a Zap. SUN M conducere politică devine inutilă 
dominante, Dai realismul autorului Prolegomenelor nu este singura Intr-o asm n ke riii se ide realitatea C 1 
atitudine posibilă fată de modul în care a evoluat societatea urmare» edita an umane nu mat operează cauzalitatea 
musulmană în raport de idealul de viaţă din care s-a născut, Există finală, €! doar cauze formale 
oânditori care privesc existența socială nu aşa cum se înfăţişează in fapt, filozofia politică se limitează la descrierea unei 
in realitate, cu defectele şi calităţile ei, ci aşa cum ar trebui să fie, organizări sociale pertecte Este ceea ce face P "m 
proiectând în irealitate un model de cetate perfectă. Si al-l ârâbi în ; etatea Ideală. Dar, desi deosebi lul 
Explicaţia tentaţiei către construirea de modele sociale perfect 3! organizaţiile sociale reale sunt « 
ideale trebuie pusă pe seama faptului că adeseori logica proprie acestora din urmă făcând obiectul unor studii ar 
existenţei reale contrazice brutal dorințele şi aspiraţiile. Idealizarea indeosebi de istorici, totuşi problema modalit 
formelor sociale nu intră însă în domeniul al cărui temei este ştiinţa putea realiza evoluţia de la ceea ce este la ceea ce art să fie 
despre societate şi cultură, afirmă Ibn Haldun, ci în cu totul alt nu a fost pusă niciodată. Exprimând aceeaşi idee c 
domeniu, pe care îl denumeşte politică. Deosebirea esenţială între poate face afirmatia cà nici gânditorii musulmani si 
cele două discipline constă în modul în care este abordată problema lor greci nu au teoretizat asupra metodelor princare se poate 
cauzelor care determinà actiunile umane si le imprimă un anumit la realizarea idealului de perfecțiune în organizarea socială Abse 
sens. În timp ce ştiinţa despre societate şi cultură caută să descopere acestui gen de preocupări la gânditorii musulmani este explicabilă 
scopurile reale, obiecti ele istorice spre care tind colectivitàtile si | Legea contine toate prescripțiile prin care se poate aju 
indivizii care le alcătuiesc, filozofia politică se străduieşte să | perfecțiune în existenta istorică, aceasta fiind tocmai 
orienteze comportamentul uman după un ideal de perfecţiune | pentru carea fostrevelată. Aceeaşi realitate istorică dovedes 
preconceput | Ca. de-a lungula şapte secole de existențăa Islamului. conform atea 
Pentru a ilustra modul în care procedează filozofia politică, | dintre viatà si Lege s-a dovedit irealizabilà. 
Ibn Haldun face două menţiuni. Prima este luată din Politica Ibn Haldun este constient de aceastà realitate. Pentru a 
pseudoar istotelicà, din care citează: “Lumea este ca o grádinà al sublinia deosebirile intre idealitatea organizări sociale prescrisă 
cárei gard de apárare este dinastia. Dinastia este o autoritate prin | de Lege şi realitatea istorică. el include în Prolegomene textul 
care viaţa este călăuzită spre o conduită decentă. Conduita decentă | integral al Scrisorii lui Táhir ibn al-Husayn, unul dintre generalii 
este rezultatul ordinii impuse de suveran. Suveranitatea este o | lui al-Ma`mun, către fiul său “Abdallah ibn Tàhir, scrisă când 


instituție susținută de osteni. Oştenii sunt un sprijin plătit cu bani. 
Banii sunt contribuţii adunate de la supuşi. Supuşii sunt cetăţenii 
protejaţi de justiţie. Justiţia este cea care crează armonie şi prin ea 
se menţine lumea”. Lumea este ca o grădină şi Ibn Haldun adaugă, 
nu fără o remarcabilă doză de ironie, că“raţionamentul poate fi 
reluat de la inceput”. 
Cea de a doua menţiune este o referire la Cetatea Ideală a 
Îmi dab ud o o 


42, M. R. 1, pp. 81-82 43. M. R.. II, p. 138. 


44. Vezi M. R., ll, pp. 140-156 


acesta din urmá a fost numit guvernator al Egiptului ^. Dar sarcina 
omului de stiintà care se indeletniceste cu studiul societății 3i 
culturii nu constă în stabilirea deosebirilor dintre idealitatea suco 
religioasă şi realitatea istorică, ci de a studia realitatea socio 
istorică, aşa cum i se înfăţişează ea. Această pozitie TAI 
| însă obligația de a se limit: la descrierea obiectivă a faptelor. 
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asemenea obligaţie revine istoricului. Gânditorul care se 
indeletniceste cu studiul societăţii şi culturii depăşeşte acest nive| 
EI stabileşte cà, în timp ce societatea ideală este unică, societăţile 
reale, cele imperfecte, sunt, pe de o parte, diferenţiate unele de 
altele printr-o serie de trăsături specifice, iar, pe de altă parte, 
existenţa fiecăreia dintre ele este supusă prefacerilor. Faţă de 
această situaţie, datoria sa este să stabilească, în primul rând, ce 
sunt elementele esenţiale care disting societăţile reale unele de 
altele, iar, în al doilea rând, care sunt criteriile în baza cărora se pot 
face aprecieri asupra modului de organizare a vieţii şi evoluţiei 
unui grup social. i 
Problema diferentierilor între societățile reale a fost 
rezolvată de Ibn Haldun prin stabilirea celor două modele sociale, 
grupurile nomade şi grupurile sedentare, acestea din urmă putând 
fi organizate fie de o guvernare politică bazată pe legi raţionale, fie 
de o guvernare politică bazată pe legea religioasă“. Cea de a doua 
problemă. problema criteriilor, se confundă în înțelegerea gândito- 
rului arab cu problema cauzei finale care determină structura şi 
evoluţia unui grup social. Pentru autorul Prolegomenelor, cauza 
finală a existenţei socio-istorice este binele comun, alături de care 
trebuie menţionate atitudinile posibile în raport cu virtutea 
temperanţei şi cu ideea de dreptate, cu precizarea că nici unul dintre 
aceste concepte nu are un conţinut fix, ci unul istoric. Acceptiunea 
lor se schimbă în raport de structurile sociale cărora li se aplică şi 
în funcție de stadiul lor de evoluţie. De altfel, ideea de bine comun 
nu reprezintă un obiectiv. precis, ci un cadru general, al cărui 
conținut este format din interesele majore ale unei comunităţi, pe 
care Ibn Haldun le va preciza pentru fiecare situaţie concretă 
analizată, după cum tot pentru fiecare situaţie vor fi făcute referiri 
asupra modului de administrare a justiţiei şi asupra comporta- 
mentului membrilor comunităţii în raport de virtutea temperantei. 
Finalitatea grupurilor nomade este conservarea vietii: “fn 
perioada in care nu s-a ajuns la civilizaţia sedentară şi oraşele nu 
au luat fiinţă, oamenii sunt preocupați numai de ceea ce este 
necesar pentru viață, adică de obținerea hranei, ca de pildă grâul 
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45. Vezi M. R.. L p. 386. 
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şialte cereale". Interesul comun în viața grupurilor primitive este 
orientat spre satisfacerea condiţiilor indispensabile pentru 
supraviețuirea individului $i colectivității. El îmbracă forma 
activităţii economice desfăşurate în vederea obținerii hranei. 
măsurilor de apărare a comunității împotriva amenințărilor din 
afară şi acordului mutual în rezolvarea eventualelor neînțelegeri 
láuntrice. Cumpátarea constituie oatitudine vitaláinexistenta grupurilor 
nomade, bunurile de care dispune comunitatea nedepásind niciodată 
limita necesarului. Cât priveşte justiția, ea nu rezultă dintr-o 
legislaţie explicit formulată şi nici nu este administrată de o 
instituţie specializată în această direcție. Ea este sâdită în firea 
oamenilor, a fi dreptavând semnificaţia de a acționa în conformitate 
cu binele comun. Posibilitatea unor scopuri care să contravină 
interesului general este exclusă, deoarece orice atitudine indiv dualistă 
ar pune în primejdie nu numai existența comunității, CI și existența 
celor ce le-ar formula, după cum exclusă este şi posibilitatea unei 
finalitáti de esență ideală, ea neputând să conti ibuie cu nimic la 
soluţionarea problemelor legate de existența materială, singurele 
preocupări actuale şi stringente în viaţa comunităților primitiv e. 
Trecerii de la nomadism la existența sedentară ii corespunde 
o modificare a conţinutului finalitátii grupului care a Fra 
aceastá mutatie. Dintre formele de organizare socialà pe care le m 
adopta grupurile sedentare. Ibn Haldun analizează mos 
comunităţile urbane, care isi organizează viaţa pe un sistem Iegis 
tiune. - 
poe sistemelor sociale guvernate prin legi E 
rational este orientată spre ceea ce Dese m err ali x 
; ? don nes P 
Spini sap a erat p se realizează depăşirea 
această lume”. Dupace, i die ecc he 
pansa C a E ie Von 
nevoilor imediate”, productia de bun omertul ia amploare, 
o ulatia creşte, îndeletnicirile se div ersifică, co e tai 
E ară i : În această nouă atmosferă, bine 
ştiinţele şi artele înfloresc". 


m E 
46. M. R., II, p. 347. În acelaşi sens vezi M. R, L p- 249 si M. R, I, p. 373. 
47. M. R, ll, p. 138 


48. M. R., 1, p. 249. 
49. Vezi M. R., II. p. 286. 
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comun încetează să mai fie conservarea vieţii, deoarece condiţiile 
de existență pe care le oferă societatea sedentară nu mai ridică 
preocupări în acest sens. In schimb, interesul general se concentrează 
asupra tuturor foloaselor pe care le poate oferi această formă 
evoluată de civilizaţie. 

Noua structură socială ridică însă o serie de probleme, 
uneori extrem de complexe, necunoscute în viaţa grupurilor nomade. 
Diversitatea. care caracterizează structura noii societăţi, atrage 
după sine, ca un fenomen natural, apariţia unor scopuri de esență 
individuală, uneori divergente în raport de interesul general. Ca 
urmare. este în mod imperios necesară intervenţia unor instituţii 
care să controleze şi să îngrădească tendinţele antisociale a căror 
origine se găseşte în însăşi natura umană. “Dumnezeu a sádit şi 
binele şi răul în natura umană”. Binele se manifestă sub forma 

temperantei. Ea asigură echilibrul social, dar în societatea guvernată 

de legi raţionale este prea puțin stimulată de caracterul lumesc al 

unei finalitáti care nu are în vedere decât bunurile: materiale. 
Consecința inevitabilă este confuzia între bine şi plăcere, încetul 
cu încetul scopul general în societatea sedentară devenind 
satisfacerea plăcerilor prin lux şi opulenţă”! Cât priveşte răul din 
natura umană. el se manifestă sub aspectul perturbărilor în ordinea 
socială, prin nedreptate şi agresivitate față de semeni. Pentru a 
ilustra generalitatea nedreptăţii, Ibn Haldun citează următoarele versuri: 
*Nedreptateaeste o însușire omenească. Dacăvei întâlni un om moral, 
acestatrebuie să aibă un motiv temeinic pentrucare nueste nedrept”. 
Împotriva injustitiei, ca şi împotriva tendinţelor agresive, acționează 
restrictiv autoritatea, căreia, cel puţin sub aspect principial, îi revine 
sarcina de a realiza un climat de armonie şi echilibru social. 

În ceea ce priveşte realizabilitatea istorică a unei societăţi 
guvernate de legi raţionale, autorul Prolegomenelor face 
următoarele precizări: “Sistemele politice organizate pe principii 
rationale sunt de două tipuri. Primul tip de sistem politic raţional 


— __ O 7 uU 


50. M. R., I, p. 262. În acest sens, Ibn Haldun citează următoarele două versete din 
Coran: “`... şi l-am dus (pe om) pe două drumuri” (90-10); “şi i-a insuflat răutatea 
sa şi cuviogía sa” (91-8) traducere [Dr.Silvestru Octavian Isopescul]. ZZ 
51. În acest sens, vezi M. R., II, pp. 291-297. / N 
52, M. R., I, p. 262. s 4 
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pa în vedere atât interesul public în general, cât si; 

suveranului în legătură cu administrarea regatului 2: Şi interesul 
A „aa fost organizat sistemul politic al Persani za Vi Pi Sula 
7 conceptie filozofică. Dar aces! tip de sistem politic x» bazat pe 
prisos Odată cu instaurarea califatului. Legea religiac Cone 
locul în ceea ce priveşte formularea scopurilor nerd: i-a luat 
speciale, ea incluzând atât principiile filozofice, cát ie şi celor 
autorității regale ?. Concluzia este limpede. Lumea (sia e 
2 3 Z stamului nu 
a cunoscut forma rațională pură de organizare socială. În sch = 
cel de-al doilea tip este specific cadrului de cultură taie umb, 

*(Cel de-al doileatip de sistem politic rational are leader 

interesele SINE 7 T incare poate să-şi menţină domnia 
prin folosirea brutală a puterii. Interesul public general are unrol 
secundar. Acesta este tipul de sistem politic practicat de toți 
suveranii, indiferent dacă sunt musulmani sau necredincioşi. 
Suveranii mus ulmani practică acest tip de sistem politic atât cát 
sunt capabili să o facă, oarecum în concordanță cu exigenţele legii 
religioase. Ca urmare, normele politice în acest sistem sunt un 
amestec de prescripții religioase şi reguli etice, naturale oricărei 
organizări sociale, împreună cu participarea necesară a fortei şi 
a 'asabiyah-ei”*. 

Din conţinutul citatului de mai sus rezultă cu claritate 
caracterul imperfect al sistemului de organizare specific lumit 
musulmane, formându-se impresia că imperfecțiunea îşi are originea 
în faptul că suveranul acordă prioritate intereselor sale particulare. 
Fără îndoială cá ierarhizarea intereselor după ierarhia funcțiilor 
sociale este de natură să provoace grave dereglări în echilibrul 
societăţii, îndeosebi în faza în care, mai întâi suveranul şi apot 
ceilalți demnitari ai statului, acţionează nu în vederea binelui 
comun, ci în vederea binelui propriu. In realitate, însă. aceste 
manifestări nu sunt cauza imperfectiunii, ci numat O consecință a 
concepţiei care domneşte, în societatea musulmană rela 
principii rationale, despre ceea ce constituie conținut concep 

i Y n ii società lăcerea, iar virtutea 
de bine comun. Scopul întregii societăţi este p UMEN 
se identifică cu comportamentul care oferă posibilitate 
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1 ceea ce este folositor sau profitabil, astfel încât Să se obțină cát 
UN multe satisfactii senzuale. Pe scurt, scopul ultim al sistemelor 
sociale bazate pe norme rationale se reduce la bunăstarea si 

implinirea nevoilor timpului”. 
în ramele acestei finalităţi, un rol deosebit de important 
revine temperanței. Ea reprezintăelementul regulator care împiedică 
explozia tendinteloranarhic-indiv idualiste Şi - ca urmare- dezagre- 
garea societății. Prin temperantà se impun restrictii tentatiilor cátre 
plăceri (care, dacă ar fi satisfăcute dincolo de anumite limite, S-ar 
produce consecințe nefaste, atât pentru individ, cât şi pentru 
comunitate) şi totodată se creează climatul de echilibru social care 
oferă tuturor membrilor grupului posibilitatea să se împărtășească 
din binefacerile civilizaţiei”. Rolul indeplinit' de normele de 
conduită elaborate de rațiune este tocmai acesta, iarcând încălcarea 
normelor de convietuire devine flagrantă, aparatul juridic, de 
asemenea de inspirație raţională, intervine amendând atitudinile 
antisociale. 

Echilibrul social realizat pe acest fundament este însă 
destul de instabil. Evoluţia societăţilor sedentare, aşa cum este 
descrisă de Ibn Haldun, dovedeşte cu prisosintá cát de puţin 
reuşeşte rațiunea să stăvilească impulsurile primare, atunci când 
acestea nu mai sunt strunite de efortul întregii comunităţi, pentru 
conservarea vieţii. Ca un paradox, rațiunea este capabilă să 
conceapă o cetate perfectă, societățile ideale fiind in 
ultimă instanță produse ale activităţii rațiunii, dar nu este în stare 
să realizeze în practică decât sisteme sociale imperfecte. Un 
corectiv la această stare de fapt poate fi adus prin adoptarea unei 
legi religioase revelate“, singura capabilă să creeze un echilibru 
social mult mai stabil, ca urmare a modificărilor ce se produc în 
conținutul scopului ultim spre care tind grupurile a căror viață se 


55. Vezi M.Mahdi, op. cit., p. 278. 
56. Vezi M. R., Il, p. 142 


57. Desi Ibn Haldun ajunge la concluzia că profeția nu este ceva necesar pentru 


existența societăţii (M. R., I. p. 93), totuşi. în cuprinsul operei, nu este consecvent cu 
acest punct de vedere. El recunoaşte superioritatea structurilor sociale organizate pe 
principiile unei religii revelate si acordă o deosebită importanţă sistemului juridic de 
inspirație religioasă (şcolilor juridice musulmane) [M. R., IIl, pp. 3-34)]. 
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ganizeazá pe principii de inspiraţie religioasă, 
| În finalitatea grupurilor guvernate de Lege 
element nou, pe lângă ideea de conservare a vieții sí utilizare a 
bunurilor pe care le oferă societatea civilizată, și anume posibilitatea 
omului de a se bucura de bunurile lumii viitoare, Precizând sensul 
acestei componente specifice finalității sistemelor politice 
organizate pe o bază religioasă, Ibn Haldun scrie: “Scopul omului 
nu este numai bunăstarea acestei lumi. Toată această lume este 
neînsemnată şi zadarnică. Ease sfârşeşte prin moarte şi dispariţie. 
Dumnezeu Spune: «Nu te gândeşti că te-am creat pieritor? »* 
Finalitatea oamenilor se găseşte în religia lor, care îi călăuzeşte 
spre fericirea din cealaltă lume, pe drumul lui Dumnezeu, a cărui 
este ceea ce e în ceruri şi pe pámánt ^. “De aceea legile 
religioase îşi propun să-l îndrume pe om în toate relaţiile sale cu 
Dumnezeu şi cu semenii săi ^. 

Deşi religia consideră că scopul ultim al omului este 
fericirea paradisiacă, ea nu neglijează modul în care este organizată 
şi se desfăşoară existența istorică. Aceasta deoarece de felul în care 
este organizată şi se desfăşoară viaţa pe pământ depinde viața 
veşnică. “In vederile Legislatorului (Mahomed) toată această 
lume este un vehicol cu destinația spre cealaltă lume. Cel ce pierde 
acest vehicol, nu poate merge nicăieri. Când Legislatorul a 
interzis sau a cenzurat anumite activități umane, sau a stáruit 
pentru a nu li se acorda importanță, el nu a dorit să fie inkimate 
in intregime. Si nici nu a vrut să fie excluse complet. după Ga wa 
a vrut ca disponibilitàtile din care se proauc sa raman = 
întregime neutilizate. Ela dorit mumai ca aceste disponib ilităti sc 
fie folosite cât mai mult cuputintà inslujbaadevăratelor scopuri à 
ET Prin ierarhizarea componentelor menţionate iniția c 
alcătuind conținutul conceptului de bine comun in A 
guvernată de legi religioase, semnificaţia de scop ultim revine, à 
fa - fericirii paradisiace. Celelalte două componente, 

apt, numai fericiri pa e na bunt 
conservarea vietii si asigurarea posibilităţii de folos 


or 


Intervine un 
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59. Coran, XLII - 53. 

60. M, R, 1, p. 386, 

61. M. R. I, p. 413; 
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de civilizație dobáündest semnilieati de mijlonee pure in slujba 
copului suprem, f posibilitatea de a | atinge ento condiționată 
direct de rigurozitaten cu care sunt subordonate acestuia, Fericirea 
paradisiacă se cucerește In nceasta lume, De nceen Islamul 
acordà o importanţă deosebită replementüri relaţiilor sociale, 
considerându-l pe Mahomed în egală mâsură Profet şi Legislator, 
iar tot de aceea Ibn Haldun analizează cu mai multă insistență 
instituțiile sistemului social organizat pe baze religioase decât 
continutul în sine al idealului transcendent^", 

Pentru autorul Prolegomenelor, superioritatea sistemelor 
orientate spre o finalitate de esenţă religioasă, faţă de sistemele ale 
căror scopuri aparțin acestei lumi, rezultă din procedurile diferit 
utilizate pentru a prezerva interesul general al comunităţii, În timp 
ce în regimurile organizate pe principii raţionale răul nu poate fi 
reprimat decât prin forţă, în regimurile guvernate de legi religioase 
mijlocul principal de anihilare a răului este persuasiunea morală şi 
religioasă. Cumpătarea, căreia Ibn Haldun îi atribuie un rol 
preponderent în realizarea unui echilibru social, nu poate să rezulte 
din constrângere“, ci numai dintr-o convingere interioară. Dar 

acest lucru devine posibil numai într-o societate în care toate 
relaţiile acestei lumi sunt considerate în raport cu semnificaţiile pe 
care le au pentru lumea cealaltă. 
z Ca realitate istorică, sistemul social bazat pe o lege religioasă 
a fost creaţia lui Mahomed. In forma pură, el a avut însă o viaţă 
destul de scurtă. După moartea Profetului, conținutul său iniţial 
s-a degradat progresiv, transformându-se dintr-o guvernare bazată 
pe domnia Legii, într-o guvernare de esenţă raţională; autoritatea 
regală. Ibn Haldun consacră o amplă analiză procesului de 
transformare, în paragraful intitulat: “Transformarea Califatului 
intr-o autoritate regală". Din conţinutul acestei analize se 
desprinde concluzia că populaţia arabă, căreia i-a fost adresat 
D divin, nu a fost capabilá sá transpuná integral in viatà 
PUE de SS s impuse de Profet. Dacá idealul religios este 
g prin perspectiva posibilitátii de a prelungi viata dincolo 


62. Vezi M. R., I, p. 387. 
63. Vezi M. R., I, pp. 382-383. 
64. M. R.. I, p. 414. 
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de existenta pármanteana drumul prescris pentru atingerca lui 
obligă la prea multe privaţiuni pentru a fi acceptat de natura umană 
(arh rezerve, Şi degi autorul Prolegomenelor se străduieşte să 
interpreteze normele etice impuse de Islam în sensul că religia 
musulmană nu recomandă ascetismul, ct numai temperanța în 
scopul realizării unui climat de echilibru social ^, tot el recunoaşte 
că scopurile lumești au luat locul idealului religios şi cá interesele 
particulare au sacrificat interesul general 

Explicaţia acestui proces se găseşte în contradic(ia ev identă 
dintre orientarea politică a Islamului şi ori :ntarea sa morală. Ca 
sistem politic, Islamul a declanşat războaiele de cucerire care s-au 
soldat cu prăzi bogate si îmbogățirea peste măsură a conducătorilor 
politici si militari”. Ca sistem moral însă, el condamnă acumularea 
de bogății şi îndeosebi folosirea lor fără cumpătare“. Conflictul 
dintre cele două orientări contrare s-a rezolvat în favoarea celei 
dintâi. Conţinutul conceptului de autoritate politică s-a identificat 
cu posibilitatea de a dispune de bogăţie, aceasta devenind, mai 
întâi pentru vârfurile conducătoare, apoi pentru toti membrii 


—————————— 


65. M. R., I, pp. 415-416. 
66. M. R.. I, p. 416. 
67. În acest sens, Ibn Haldun citează urmátorul fragment din al 
istoricul arab prezintă un raport asupra averilor unora dintre c onducătorii poli 
militari din apropierea lui Mahomed: "/nziua incare `L i 
său se găseau 150.000 dinari şi 1.000.000 dr h [ 
I-Qurá în Hunayn şi-n alte locuri se ridica | 
asemenea, multe cămile şi cai. A opta parte din moş A--Zubavrva 30.000 
dinari. De asemenea, el a mai lăsat 1000 cai si 1000 servi turile lui Talhah 
din Iraq erau de 1000 dinari pe zi, iar cele din regiunea A ráh mai mari decăt 
atâta. Grajdurile lui Abd ar-Rahmán ibn 'Awf conțineau 1000 cai. 1000 cămile şi 
10.000 oi. Un sfert din moşia sa se ridica la 84.000. l | ibn Thábit a 
rămas aur gi argint care a fost spart in bucăţi cu târnă un loc cu alte 
proprietăți şi moşii, valorau 100.000 dinari si-a construit o reşedinţă la 
al-Basrah şi alte regedinte în Egipt. la al-Kufah şi Alexand Talhah şi-a construit 
o reşedinţă la al-Kufah sia renovat-o pe cea din Medina, folosind ştucărie, cărămizi 
şi lemn de tec. Sa'd ibn Abi Waggas şi-a construit o reşedinţă într-o suburbie a 
Medinei. El a ridicat-o înaltă, spațioasă şi cu ë alustrade pe acoperiş. Al-Miqdád 
şi-a construit o regedintà în A fedina, pe care a decorat-o cu ştucărie, atât în exterior, 
cát şi în interior. Ya là ibn Munyah a lăsat in urma sa 30.000 dinari şi moşii, 
împreună cu alte bunuri în valoare de 300.000 dinari.” (M. R., L pp. 419-420). 
68. Vezi M. R. L. p. 421. . 


-Mas udi. in care 


1. de 


w 
w 


220 


átre trecut, către 
abh a«nec A 
ub aspect moral, fată de 


viitorul, simpatiile lui Ibn Haldun se îndreaptă c 
beduini, pe care îi consideră superiori, 
grupurile sedentare, precum si câtre perio 
re recunoaste un efort sincer pentru t 


comunităţii. scopul vieţii. Cât priy este cumpütarea in utilizarea 
bogățiilor dobândite. aceasta a fost foarte curând sacrificată pe 
altarul poftelor si plăcerilor. Deşi superior din punct de vedere al 
sistemul de organizare socială bazat pe Lege s-a în ca d i i 
binelui comun. Cât priveşte concluzia fir 
nuexprimă altceva decât incapacitatea cadri 


de a face un pas hotărâtor pe calea “regăsirii echilibru 


concepției. 

»vedit lipsit de v iabilitate. Natura umană nu l-a acceptat în forma 

sa pură, ci, fără să-l respingă integral, l-a adaptat cerințelor ei. 

Modul în care s-a cristalizat adaptarea este însă echivalent cu o 

respingere. Mai ales dacă lucrurile sunt judecate în raport cu ceea 
a buit să fie scopul ultim al vieţii şi cu ceea ce viaţa şi-a 


1 
ac 


ce ar fi tre 
propus de fapt, să atingă. 

Echilibrul individ-societate corespunde existenței nomade 
şi. într-o oarecare măsură, etapei de începuta sedentarizării. El este 
consecința unei finalitàti unitare, care imprimă comunității un 
puternic caracter de omogenitate. Dar, de îndată ce sedentarizarea 
prov oacáo schimbarea conținutului finalitátii, locul binelui comun 
fiind luat de interesele particulare, echilibrul individ-societate se 
rupe. Indis idul nu se mai regáseste in societate; mai mult chiar, in 
cazuri frecvente, intrá in conflict cu societatea. De aici incepe 
drama care zdruncină întreaga existenţă a cadrului de cultură 
islamic. În faţa ei. după ce o analizează, o descrie şi o explică sub 
toate aspectele, gânditorul arab nu întrevede nici o perspectivă de 
rezolvare. Conştient că nici una dintre soluţiile de asanare a vieţii 
sociale care s-au propus nu sunt viabile, Ibn Haldun crede că 
momentul final al procesului, regásirea echilibrului, este irealizabil. 

Pesimismul de care este străbătut întregul conţinut al 
Prolegomenelor nu este lipsit de motivații. Ca teoretician al 
culturii, autorul constată că, paralel cu progresul, se înmulțesc 
trebuintele omeneşti, dar sporirea nevoilor este adeseori în 

disproportie cu mijloacele de satisfacere. In acelasi timp, progresul 
material conduce la stratificarea socială, care nu exprimă 
întotdeauna ierarhia reală a valorilor, alimentează injustiţia şi 
degradează virtuțile. Sub acest aspect, ar putea fi făcută, fără ca să 
fie forțată, o apropiere cu concepția lui Rousseau despre influenţa 
nocivă a progresului ştiinţelor și artelor asupra moravurilor”. lar 
ca o compensație pentru perspectiva sumbră pe care i-o oferă 


70. Vezi M.R. L, PP: 233-25 
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69. Vezi J.J.Rousseau, Über Kunst und Wissenschaft, Hamburg, 1953 
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Concluzii 


se proiectează ca un punct luminos pe fun 
veac în care izvorul de originalitate şi geniul c 
Islamului părea a fi complet secátuit. 
După o perioadă de temeinică pregáti 
care timp s-a bucurat de contactul nemijlocit cu cele 
personalități din zona occidentală a cadrului de cultur 


după o a doua perioadă de participare dire 2 
politice ale timpului, la deplina maturitate, [bn Haldu mpl 
adevárata vocatie, aceea de gânditor, lăsând posterităţii remarcabi la 
sa lucrare: Muqaddimah - Prolegomenele. 
Preocupat de a găsi o explicaţie satisfă 
generale în care se zbátea lumea musulmană. 
seama cá pentru a intelege prezentul sunt n 
adânci în trecut, cá fără o cunoaştere temeinică a istoriei nu se pot 
dezvălui adevăratele cauze care au împins ev olutia ev enimentelor 
spre situatia in care se găsea cadrul de cultură islamic în secolul 
XIV. Dar istoria, aşa cum fusese redactată de istoricii musulmani, 
nu-l satisface. Formaţia sa de om de ştiinţă respinge legenda care 
denaturează faptele şi nu acceptă relatările nesprijinite pe dov ezi 
certe. Cu aceasta, primul pas pe calea unei adevárate rev olutii in 
universul tiparelor culturii musulmane fusese infáptuit. Pentru 
prima oară istoria va fi înglobată în sistemul disciplinelor filozofice 
şi i se vor aplica metodele de investigatie ştiinţifică. x 
Iniţiativa de a face dinistorie obiect decercetare ştiinţifică. 
ca un paradox al culturii islamice, nu putea veni din partea 
istoricilor. Atât formaţia lor intelectuală, cát! mentalitatea generală 
despre ceea ce trebuie să ofere istoria, se opunea une! asemenea 
iniţiative. Ea nu putea să-şi găsească un exponent decât in rândul 


oamenilor de ştiinţă autentici, cu condiţia ca aceştia sà fie mai inta 


o 
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convinşi de importanţa ŞI utilitatea transformării istoriei în știință, 
iarapoi să fie dispuşi să înfrunte opinia împământenită despre felul 
cum trebuie scrisă istor ia. Ibn Haldun şi-a asumat această sarcină, 
deplin conştient că va trebui să păşească pe un teritoriu Virgin, 
suportând toate dificultăţile inerente oricărei opere de pionierat. 
2. Prima problemă cu care Ibn Haldun este confruntat în 
sa pe care şi-a propus să o întreprindă este problema 
sibilitàtilor cunoaşterii umane de a descoperi adevărul istoric. 
Dacă omul de ştiinţă modern, indiferent de domeniul de 
cercetare în care acţionează, porneşte fără îndoieli de la premiza cà 
cunoaşterea umană este un instrument adecvat descoperirii 
adevărului. nu tot aceasta este situaţia în care se găseşte autorul 
Prolegomenelor. Consecința: studiul istoriei va trebui precedat de 
serie de precizări epistemologice. 

Necesitatea unor preocupări preliminare epistemologice 
decurge din concepția filozofiei medievale musulmane despre 
raportul dintre ştiinţă si filozofie. Gânditorii cadrului de cultură 
islamic au considerat existenţa ca pe ceva unitar, în care natura 
apare cao prelungire arealităţii transcendente. Ca urmare, realitatea 
fizică şi realitatea metafizică sunt privite ca un domeniu unic de 

cercetare, investigat cu aceleaşi mijloace și aceleaşi metode. 
Pentru Ibn Haldun, această înțelegere reprezintă eroarea 
fundamentală a filozofiei musulmane. Rațiunea, precizează el, nu 
este un instrument adecvat cunoaşterii metafizice, Esenţa ei naturală 
o face aptă de a opera eficient numai în planul existenţei naturale. 
Cunostintele referitoare la realitatea transcendentă (căci nu neagă 
posibilitatea acestor cunoştinţe) se obţin însă prin revelaţie, nu prin 
efort rational. De aici o distincţie categorică între ştiinţă, într-o 
acceptiune nouă, ca sumă a cunoștințelor dobândite de rațiune din 
studiulexistenței naturale, și religie,ca sumă a cunostinfelor revelate. 
iziune preocupările metafizice nu-și mai au sens, 


In această nouă vi 
rațiunea urmând să se limiteze la cercetări de natură strict ştiinţifică. 

Prin trasarea unei limite precise de demarcaţie între Ştiinţă, 
pe de o parte, şi religie si metafizică, pe de altă parte, ca şi prin 
precizarea că rațiunea este instrumentul adecvat numai pentru 
cunoaşterea existenței naturale, problema cunoaşterii ştiinţifice nu 
este rezolvată decât în principiu, Existenţa naturală nu se prezintă 


cunoaşterii umane ca o realitate unitară decât 
Manifestările ei sunt însă caracterizate prin i 
in cadrul acestei diversitáti rațiunea trebui 
ordine, să compartimenteze domenii de fapte 
şi să sistematizeze cunoştinţele referitoar 
Realizarea acestor obiective, de semnificati 


anifest 


metode adecvate pentru investigarea realită 
specific. In fel 

clar concepția despre organizarea cercetării 
unui sistem complex de ştiinţe particulare, d 
metodele lor, la care se adaugă drept criteriu d 
lor teoretic sau practic, fiecare ştiinţă pract 
o anumită ştiinţă teoretică, pe care o fundar 

3. Pentru autorul Prolezomenelor, i 

caracter practic. Ceea ce i-a reținut insá pe to 
sa să-i recunoască calitatea de ştiinţă, a fost faptul 
corespondentul teoretic pe care să se fundamenteze. Lipsa ace 
corespondent, care îndeplineşte pentru ştiinţele practice f 
indrumare, oferindu-le datele de generalitate in raport cu care 
cazurile particulare se determiná si functia de control prin care 
verificá subordonarea particularului față de general. a creat climatul 
favorabil unei dezvoltări anarhice, adeseori în flagrantă contradicție 
cu adevărul, a prezentării faptelor istorice. În concluzie - Şi în 
aceasta constă marea contribuţie a lui Ibn Haldun la progresul 
gândirii si culturii universale - pentru cà istoria să poată îi tratată 
la nivel ştiinţific, este necesar să se creeze o disciplină teoretică pe 
care să se fundamenteze. Aşa s-a născut ideea ştiinţei despre 
societate şi cultură. A 
ye QU de faptul cà înaintea sa „nimeni sn a su 
necesitatea să facă din societatea omenească obiect de Sis 5 
ştiinţifică, şi mai ales nimeni nu şi-a dat vane € E 
care o reprezintă studiul acestut compartiment Š n " siam 
ze domeniul de domeniile altor discip 

în conţinut, ev itând astfel orice 
distincția principală, pe care lbn 
distincția între noua ştiinţă despre 


sa grijă este să-i delimite 
deja existente, aparent apropiate 
confuzie posibilă. In acest sens, 
Haldun tine să o sublinieze, este 


societate şi cultură şi filozofia politică. ir red 
Filozofia politicăa fosteonsiderată de pânditorii musulmani 
ca o ştiinţă practică, indispensabilă conducătorilor politici. Ei o 
denumeau “calea de a pune ordine în treburile politice”. Pentru a 
fi utilă în acest sens, asa cum medicul nu poate vindeca un bolnav 
fără să aibă o imagine completă a stării de sănătate, tot astfel 
filozoful politic trebuie să aibă in fata ochilor un model de 
perfectiune in materie de organizare politică, spre care să tindă. Nu 
acesta este domeniul în care se desfăşoară activitatea lui Ibn 
Haldun. El nu vrea să ofere încă un model de cetate perfectă pe 
lângă cele existente, ci vrea să cunoască societatea reală, să 
determine condiţiile in care s-a născut, formele pe care le-a 
adoptat, cauzele prefacerilor şi direcţiile de evoluţie. Deosebirile 
dintre cele două domenii de cercetare apar însă mai limpede 
definindu-le prin finalitatea lor. În timp ce filozofia politică este un 
instrument pentru conducerea efectivă a statului, Ibn Haldun 
defineşte noua sa ştiinţă drept “un instrument pentru înțelegerea şi 
scrierea istoriei”. 
Legătura dintre “ştiinţa despre societate?” şi ““istorie”” nu 
este nici lineară şi nici nu are caracter univoc. Societatea nu este o 
abstractiune, ci o realitate existenţială. După cum conceptul de 
umanitate nu are sens decât dacă este gândit prin intermediul 
comunităţilor în cadrul cărora se desfăşoară existența omului, tot 
astfel o societate în generenu există; există numai societăți definite 
prin conţinutul şi structura lor concretă. Bineînţeles că acest lucru 
nu înseamnă refuzul de a opera generalizări, dar generalizările în 
activitatea cu adevărat ştiinţifică nu sunt puncte de plecare, ci 
obiective la care trebuie să se ajungă după o amănunțită cercetare 
a datelor particulare. 

În ramele acestei înţelegeri, Ibn Haldun consideră că ştiinţa 
despre societate trebuie să înceapă cu studiul realităţii istorice, cu 
faptele particulare şi extrem de diverse care alcătuiesc această 
realitate. Supuse unui proces “de filtrare raţională, aceste fapte 
conduc la cristalizarea unor elemente de generalitate în care, din 
noianul de date prelucrate, s-a reținut ceea ce este esenţial. 

Insă, pentru ca imaginile reţinute să reflecte întocmai 
realitatea, este necesar ca un cercetător să considere istoric tot ceea 
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ce Se PAES UA die umana nu numai evenimentel 
spectaculoase cas întrerup din când în când cursul normal al vi ái 
istorie înseamna, pentru autorul Prolegomenelor, si felul reda 
oamenii îşi asigură subzistenta, sí instituțiile care d x. 
viaţa, si în făptuirile lor culturale, nu numai războaiele si stia 
căpeteniilor. zn 
In același timp, cercetătorul este obligat să aibă în vedere 
că, deşi cauzele profunde ale istoriei se găsesc în structura umană, 
omul nu este o creatură independentă de cadrul natural în mijlocul 
căruia trăieşte. Existența omului este supusă unor multiple influente, 
uneori determinante, din partea cadrului natural. [on Haldun 
atribuie determinismului geoclimatic un rol atât de important, 
încât consideră că efectele sale afectează însăşi natura umană. 

4. Studiul istoriei în această nouă acceptiune, corelat cu 
cunoaşterea realitátilor din cadrul de cultură islamic din epoca in 
care trăieşte şi cu analiza multiplelor influențe ale mediului natural. 
il conduce pe Ibn Haldun la concluzia, cu valabilitate de principiu 
pentru stiinta despre societate şi cultură, că societatea este o 
necesitate naturală aomului. Existenţa umană nu poate ficonceputá 
altfel decátin societate, întrucât cele două conditionári fundamentale 
de care depinde viața omului, asigurarea subzistentei si apárarea 
impotriva multiplelor forme de agresiune, conditionári indispen- 
sabile pentru supravietuire, nu pot fi realizate decât prin cooperare. 
Omul izolat este o ficţiune. În stare de izolare omul nu ar fi capabil 
nici să-şi procure hrana, nici să se apere. Despre existenta umană 


ca realitate istorică nu se poate vorbi decât subintelegànd existența 


sa socială. 
1 ` B CS -` ^ e 
În lumina acestui principi. orice încercare de determinar 


: nari in social este 
a fiinţei umane fără a include determinările s: co MM 
insuficientă. Mai mult chiar, faptul esența n 


existenţei umane îl constituie sistemul de relații care se ue 
intre oameni, sistemul relaţiilor sociale. analizând nara se E 
relaţii definitorii pentru existenţa istorică, b: d s rarhizare gradul 
ierarhie precisă a lor, folosind drept criterii pate şi ordinea 
de importanţă pe care il au în asigurarea ex: 
aparitiei lor. 

Relatiile elementare. cele 


fără de cate existenta omenească 
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nu ar fi posibilă şi cărora, de-a lungul timpului. cu toată complexi- 
tatea care însoţeşte ca un proces firesc evoluția socială, nu li se 
alterează semnificaţia, sunt relaţiile de cooperare pentru producerea 
bunurilor necesare existenţei. Activitatea economică, indiferent 
de procedeele utilizate, presupune cooperarea membrilor, aceasta 
atât la începuturile existenţei omeneşti, când singurul tel al 
oamenilor era supravietuirea, cât şi pe treptele superioare ale 
evolutiei istorice. Ceea ce se schimbă în decursul timpului este 
forma lor, nu semnificaţia de relaţii fundamentale. 

A doua categorie de relaţii elementare o constituie relațiile 
de cooperare în vederea apărării. Ele se cristalizează în organizarea 
politicăa grupului, având drept scop natural protejarea comunității 
împotriva agresiunilor din afară. Cum însă natura umană este 
purtătoarea unor caractere contradictorii, la un anumit grad de 
evoluţie socială făcându-şi apariţia manifestări antisociale, 
organizarea politică îmbracă forma de autoritate politică, intervenţia 
ei afectând întregul sistem de relaţii sociale, nu numai pe cele 
specifice din a căror necesitate şi-a făcut apariția. 

Pe fundalul nevoilor elementare satisfăcute, din momentul 
în care energia grupurilor sociale nu mai este integral absorbită de 
preocupările pentru asigurarea minimumului necesar pentru 
supravieţuire şi apărare, apar preocupări noi. Conţinutul conceptului 
de cultură, care în înțelegerea lui Ibn Haldun este format în primul 
rând din înfăptuirile pe tărâm economic si politic, se imbogáteste 
cu realizările din ştiinţă, literatură şi artă. Aceste noi domenii de 
activitate generează, cum este firesc, noi raporturi sociale, care, 
suprapuse peste cele elementare, oferă o imagine completă a 

societăţilor evoluate. 

În ordine istorică, grupurile umane îşi încep activitatea în 
structuri sociale simple, caracterul lor definitoriu fiind existența 
nomadă. Făcând abstracţie de elementele care particularizează 
grupurile nomade unele de altele, Ibn Haldun construieşte un 
model social precis determinat, modelul comunităţilor nomade, 
ale căror principale trăsături, sub aspect social, sunt o activitate 
economică rudimentară, capabilă să satisfacă numai strictul necesar 
supravieţuirii, şi o organizare politică simplă, orientată exclusiv 
spre apărarea de amenințările din afară. Practic, preocupările 
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ştiinţifice şi artistice sunt absente, iar atunci când totus; « i! 
? e sunt subordonate scopului imediat al grupului: : se manifestă, 
m dacá trăsăturilor menționate mai sus lí se MED AK 
zi endentá de determinárile cadrului geoclim 
existenţei nomade este complet conturată, 
penca de a depăşi condițiile grele în care se desfăsoară 
“ita grupurilor nomade le împinge, in mod natural, spre o nou 
formá de existenţă, s enta sedentară. Sedentarizarea Jayana 
un moment crucial în viața comunităţilor nomade. Prin 
sedentarizarea grupurilor nomade serealizeazáo adeváratá mutatie 
socio-istoricá. Activitatea economică se reorganizează pe uu 
diviziunii muncii, apar diferitele meşteşuguri sí, ca o consecință 
firească, producția de bunuri depăşeşte limita minimumului necesar, 
creându-se surplusuri care dau posibilitatea să fie cultivate ştiinţele 

i artele. Viaţa devine din ce în ce mai complexă, fiind nevoie de 
intervenţia unor instituții specializate, cu rolul de a coordona şi 
reglementa raporturile dintre oameni, în sensul finalitátii unice. 

5. Cele două modele sociale descrise de Ibn Haldun, 
societatea nomadă şi societatea sedentară, nu reprezintă. în 
înțelegerea autorului Prolegomenelor, forme statice, ci realități 
dinamice în continuă prefacere. Una din formele de manifestare ale 
dinamicii sociale a fost deja menţionată: trecerea de la existența 
nomadă la existența sedentară. De fapt, ea reprezintă primul 
moment al acestui proces. oe 

Existenta nomadá este caracterizatá prin imobilism. 
Comunitățile nomade nu au istorie. Aceleaşi structuri, acelaşi 
sistem de relaţii sociale se mențin neschimbate generatie dupà 
generaţie ca şi cum datoria fiecărei generații ar fi să nu modifice 
nimic din stilul de viață al generaţiilor anterioare. Š 

Trecerea de la nomadism la sedentarism implicà o See 
i ă ări i | de existență al comunităţilor 
întreagă de transformări In modu estas 
care au suferit transformarea. Dintre acestea, două s t 


sai toti n nu face o 
formarea statului şi participarea la istort®. loop z 
distincție categorică între societate şi stat. e Sent identice 
societatea şi statul sunt fețele aceleiaşi e alata se regăseşte 
atât ca formă, cát şi ca conţinut. Conceptul d Sel că analiza sà 


id EIU i istoric, 
numai în societăți reale, determinate Astor 


ugá puternica 
atic, imaginea 
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asupra apariției şi ev olutiei societăţii sedentare este în acelaşi timp 
un studiu asupra naşterii şi ev olutiei statului musulman medieval, 
Ca proces, existența grupurilor sociale sedentarizate, 
organizate ca state, parcurge trei faze distincte. Prima este faza de 
ascensiune, Ea corespunde formării statului şi constituirii sistemului 
politic bazat pe autoritatea regală. De-a lungul ei se realizează un 
remarcabil progres în toate domeniile de activitate. Cea de a doua 
fază este faza de stagnare. După atingerea unui anumit stadiu de 
dezvoltare, dinamismul inițial scade în intensitate şi societatea 
intră într-o perioadă de echilibru, caracterizată. prin păstrarea 
valorilor realizate în trecut, fără însă a se mai înregistra progrese 
față de nivelul acestor realizări. Cea de a treia etapă este etapa de 
declin. După scurta perioadă de stabilitate, întregul organism 
social se dereglează, societatea este cuprinsă de frământări lăuntrice, 
care (la început lent, apoi într-un ritm din ce în ce mai accentuat) 
o împing pe panta declinului, sfârşind în dezagregare totală. Locul 
ei va fi luat de un alt grup nomad, care, dinamizat de perspectivele 
atrăgătoare oferite de existența sedentară, îi va lua locul, 
creándu-si astfel propria sa istorie, prin parcurgerea unui ciclu 
similar. 

Explicaţia oferită de Ibn Haldun acestui proces, care ca un 
destin implacabil urmează existența tuturor grupurilor umane, este 
următoarea. Unitatea grupurilor primitive necesară cooperării este 
rezultatul unei forte láuntrice, 'asabfyah, ale cărei efecte se manifestă 
sub forma solidarităţii împinse până la monolitism care caracte- 
rizează mişcările acestor grupuri. Capacitatea de a acţiona unitar 
constituie una dintre premizele sedentarizării, dar existența 
sedentară prin complicarea relaţiilor sociale, impune organizarea 
statului şi constituirea autorităţii regale. În acest moment au loc 
următoarele evenimente semnificative în existenţa grupurilor 
sedentare; (1) Sentimentul de solidaritate, 'asabiyah, slăbeşte în 
intensitate, ca urmare a creşterii şi heterogenizării populaţiei. (2) 
Autoritatea regală, la origine funcţie socială, devine scop în sine. 

Suveranul, care a concentrat întreaga putere în mâinile sale, 
sacrifică binele comun pentru interesele sale particulare. (3) V irtutile 
cetăţeneşti se degradează. Dacă la formarea statului, membrii 
comunității erau pátrunsi de conştiinţa demnităţii lor, autocratismul 
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a obligi 1a dociltate vantormânde dn ibi beri 

ere 4 ar faptul cel mai grav îl constituie alterarea 
virtuților morale. Abundenta rezultată din dezvoltarea economică 
are drept consecință confortul, luxul şi traiul în opulenţă, în care 
membrii comunităţii văd obiective mai importante decât interesele 
generale ale grupului. 

| Evoluţia socială este rezultatul direct al acţiunii factorilor 

cauzali menţionaţi mai sus. [n funcţie de sensul în care se manifestă 
si de gradul lor de intensitate, grupurile sociale parcurg cele trei 
stadii ale existentei sedentare: ascensiunea, stagnarea si declinul 
Într-o înţelegere de sinteză, acţiunea lor se regăseşte în finalitatea 
care guvernează existența comunităţilor. Atât timp cát 'asabiyah 
este destul de puternică pentru a determina un climat de solidaritate. 
cât autoritatea regală se manifestă ca funcție socială şi cât virtuțile 
cetăţeneşti, ca şi cele morale, nu s-au degradat, existenţa grupului 
se desfăşoară sub imperiul unei finalitáti comunitare, care asigură 
progresul şi propăşirea. Insă, deindatá ce factorii cauzali îşi schimbă 
semnificaţia, acționând în sens negativ, locul finalitátii comunitare 
este luat de interesele particulare. Este momentul care marchează 
stagnarea şi determină declinul. 

6. Studiul evoluţiei sociale este completat de Ibn Haldun cu 
analiza morfologică a celor două modele sociale. Analiza sa în 
această direcţie se concentrează în principal asupra activității 
economice. Clasificând îndeletnicirile prin care oamenii îşi asigură 
existenţa în agricultură, meşteşuguri, comerț şi conducerea politică, 
el face menţiunea că spre deosebire de primele trei categorii de 
îndeletniciri, funcţiile politice, birocraţia, deşi căutate pentru 
posibilităţile uşoare de câştig, reprezintă un mijloc artificial de 
asigurare a existenţei, prin caracterul lor neproductiv. I 

Agricultura, prin care Ibn Haldun înțelege cultivarea 
pământului, păstoritul şi chiar existența nomadă, constituie 
îndeletnicirea primordială, necesară deopotrivă societăților primi- 
tive şi societăţilor civilizate. Caracterul ei natural se reflectă 
pozitiv asupra celor ce o practică, pătura rurală conferindu-i o 
poziție de superioritate morală în raport cu populația Lecce 

Meşteşugurile apar şi se dezvoltă în oraşe, constituind o 
îndeletnicire specifică grupurilor sedentare. În rândul lor Ibn 


Haldun include atât activităţile direct productive, cât si unele 
dintre activităţile care produc servicii. Ele sunt indispensabile 
societăţii sedentare, asigurându-i, prin varietatea bunurilor produse, 
dar mai ales prin valoarea lor mult superioară faţă de produsele 
agricole, prosperitatea şi progresul. 

Cât priveşte comerțul, deşi considerat de autorul 
Prolegomenelor ca o activitate utilă, nu se bucură în ochii săi de 
aceeaşi prețuire. El notează că prin comerț avutia naţională nu 
sporeşte, aşa cum sporeşte din activitatea agricultorilor şi 
mestesugarilor, dar practicarea lui devine o necesitate în societăţile 
prospere, asigurând circulaţia bunurilor. 

Domeniul instituţiilor politico-administrative constituie 
deasemenea. obiectul unui studiu amănunțit. Începând cu autoritatea 
regală, care este supusă unei analize complexe, Ibn Haldun trece în 
revistă toate funcţiile din care se încheagă aparatul administrativ 
al statului musulman medieval. 

Şi, în sfârşit, ultimul domeniu de activităţi analizat este 

domeniul activităților culturale. Analiza se referă îndeosebi la 
situaţia din ştiinţă şi filozofie, făcând precizări asupra utilității sau 
inutilitátii diferitelor domenii de cercetare, atât în ceea ce priveşte 
descoperirea adevărului, dar mai ales asupra semnificației lor 
sociale. În acest context, este necesară o precizare cu privire la 
poziţia sa faţă de religie. Deşi musulman pios, Ibn Haldun refuză 
să explice istoria prin teologie. Mai mult chiar, el respinge orice 
participarea religiei la activitatea ştiinţifică, trasând o linie precisă 
de demarcaţie între cele două domenii. Dar această delimitare 
nu-l obligă pe omul de ştiinţă la o atitudine de opoziţie ideologică 
față de Lege. Activitatea ştiinţifică şi credinţa nu sunt atitudini 
incompatibile, cu condiţia să nu se producă confuzii între adevărul 
ştiinţific şi adevărul religios. 

7. La încheierea unei prezentări a principalelor probleme 
tratate de Ibn Haldun în Prolegomene, orice menţiune în plus 
asupra importanţei şi actualitátii lor devine de prisos. Cu toate 
acestea, unii comentatori, pornind de la faptul că Prolegomenele 
au fost descoperite după cinci veacuri de la redactare rețin din 
valoarea operei numai semnificaţia de document pentru istoria 
concepţiilor filozofice. Este drept, că în acest răstimp, gândirea 
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europeană s-a regăsit, şi-a formulat singură problemele pe care le 
antícipase înainte cu o jumătate de mileniu Ibn Haldun şi, ajutatá 
de progresul stiintelor, a reuşit să traseze contururi precise unor 
domenii de cercetare abia creionate în Prolegomene. În această 
perspectivă, Ibn Haldun apare ca purtătorul unui mesaj de o 
deosebită importanţă, pe care însă, din pricina vicisitudinilor unui 
ev dominat de ignoranță şi de ideologii religioase intolerante, nu 
reuşeşte să-l aducă la destinaţie decât după ce conținutul sáu isi 
pierduse semnificaţia de inaugurarea unui nou domeniu de cercetari 
filozofice, iar purtătorul pe cea de deschizător de drumuri. 
Utilizarea realizărilor gândirii europene moderne ca sistem 
de referinţă pentru determinarea importanţei şi valorii conţinutului 
Prolegomenelor poate însă conduce la interpretări eronate. 
Întrebarea dacă Prolegomenele reprezintă o lucrare de sociologie, 
de filozofia istoriei sau de filozofia culturii este greşit pusă. 
Prolegomenele nu sunt nici un tratat de sociologie. nici de filozofia 
istoriei şi nici de filozofia culturii. Aceste concepte sunt determinări 
proprii gândirii contemporane, ele reprezentând sinteza unui proces 
pe care gândirea cadrului de cultură islamic nu l-a parcurs- Obiectul 
ştiinţei despre care Ibn Haldun afirmă că “este o ştiinţă întru-totul 
nouă” îl constituie ceea ce ‘exprimă termenul “umrân, al cărui 
înţeles, în funcţie de sarcina ideativá ce 1 se atribuie, poate fi 
populatie, societate, civilizatie, culturá sau experienţă socială 
acumulată (idei, atitudini, comportament. activităţi). În concluzie 
Prolegomenele sunt ştiinţa despre umrán, nu altceva. O ştiinţă cu 
domeniu şi problematică proprie, fără echivalent în actualele 
ştiinţe despre om, societate şi cultură, dar cu remarcabile 
corespondențe în toate aceste domenii. 

Cu aceste precizări, primejdia izolării lui Ibn Haldun de 
realitatea căreia de fapt îi aparține, cadrul de cultură islamic, pare 
a fi înlăturată, iar importanţa şi valoarea operei sale apar într-o 
lumină nouă. Dincolo de multiplele şi interesantele coincidente 
între gândirea contemporană si ideile lui Ibn Haldun în problematica 
omului, culturii şi societăţii, Prolegomenele reprezintă o operă 
integrată organic în universul spiritual islamic, dar, în acelaşi timp, 
reprezintă o dovadă în sprijinul ideii de universalitate a culturii. 

Dacă, în raport cu nivelul atins de gândirea europeană în 
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momentul descopenru lor. Prok gomencle nu au putut reprezenta 
l tun interesant d 
pândirii prin posibilitatea stabilirii unor 


lor două mari zone de cultură, 


t decà ocument, care se adresează doar 


orilor istoriei 


in problematica ce 
a islamicà, mult mai interesantà este 


la sensul mişcării gândirii 


cercetăt 
paralelisme 

-uropeană si cultur 
lui Ibn Haldun 


cultu 
raportarea opere! 


musulmane 


Prin formaţie. preocupări şi sistem, Ibn Haldun face parte 
ofi şi oameni de ştiinţă ai Islamului, din 
i familie cu ar-Râzi. Avicenna şi Averroes, ale căror idei au 
ientat în mod pozitiv occidentul european, ajutând filozofia şi 
s ‘le să facă un prim pas pentru a ieşi din încorsetarea impusă 
de scolastică. După parcurgerea acestei perioade de impresionantă 
activitate creatoare. încheiată la sfârşitul secolului XII, timp de 
ani evoluția creatoare a spiritualităţii islamice nu 
numai că staenează, dar are loc un proces de involutie, dominat de 
fismului. Aparitia lui Ibn Haldun se produce in mijlocul 
acestei epoci. având semnificaţia unei reacții faţă de sensul involutiv 
al mişcării gândirii musulmane. In această intenţie, autorul 
Prolegomenelor nu reprezintă o conştiinţă izolată. Este suficient 
să cităm îndrăzneața afirmaţie a contemporanului lui Ibn Haldun, 
Ibn al-Khatîb. medic. filozof şi jurist, asupra bolilor contagioase, 
boli a căror existență Profetul a contestat-o în mod categoric: 
“Trebuie să se renunte la argumentele bazate pe tradiţie, dacă ele 
se dovedesc a fi încontradicţie cu evidența datelor experimentale”. 
Dar intenţia acestei categorii de gânditori, pentru care Ibn Haldun 
reprezintă un prototip, a eşuat. Intervenţia lor s-a produs prea 
târziu. Ea a avut loc într-un moment în care, în universul spiritual 
musulman, orice sensibilitate pentru cercetare şi progresul științific 
se tocise. Nici o mirare, deci, că opera lui Ibn Haldun nu numai că 
nu a produs reacţia favorabilă scontată de autorul ei, dar a trecut 
neobservată atât de contemporani, cât şi de generaţiile următoare. 
O explicaţie există, Prolegomenele păcătuiau prin a nu fi actuale; 
“actuale”! în raport de valorile momentului istoric în care au fost 
redactate. 

Privită cu ochii contemporaneităţii, opera lui Ibn Haldun 
poartă în sine semnificaţia unei anticipaţii a viitorului, Privită însă 
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în spiritu 
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cát mai aproape. 


postfață 


Studiul asupra filosofului arab Ibn Haldun ar fi trebuit să 
fie o lucrare de doctorat. i 

În anul 1970, Profesorul lon BANU, şeful catedre! de 
filosofie antică şi medievală de la Facultatea de Filosofie din 
București a acceptat, în calitate de viitor îndrumător ştiinţific, sá 
mă prezint la colocviul de admitere la cursurile de doctorat. Din 
capul locului trebuie să mentionez că această acceptare â fost un 
remarcabil act de curaj politic din partea sa. 

Desi stia cá sunt fost detinut politic, cá am suferit O 
condamnare de 10 ani pentru «uneltire contra ordinii sociale" şi 
pentru “răspândire de publicaţii interzise”, condamnare urmată 
de 2 ani de “domiciliu obligatoriu” în Bărăgan. Profesorul lon 
Banu m-a sprijinit, cu convingere şi căldură. in fata comisiel 
prezidate de Acad. C. I. Gulian. 

Nu stiu dacá sprijinul deschis pe care. în urmă cu un sfert 
de veac, mi l-a acordat Profesorul lon Banu a fost consecința 
interesului ştiinţific pentru subiectul lucrării. sau dacă a fost 
urmarea dezacordului cu un sistem de valori impus de regimul 
comunist, în care criteriul fidelității şi subordonării politice era 
predominant. Ştiu însă că, dacă nu m-aş fi bucurat de acest sprijin, 
studiul asupra lui Ibn Haldun nu s-ar fi născut. 

Evenimentele din Decembrie '89 au 
formal, oprobriul care apăsa destinul fo 


au survenit însă - şi acest lucru pare a nu fi întâmplător - prea 


devreme pentru ca acei care au pătimit în temnitele comuniste să 


intre în legendă şi prea târziu pentru a se mai putea realiza. In aceste 


condiţii, faptul de a fi încercat reintrarea în viaţa normală, in sensul 


afirmării într-un domeniu ştiinţific înainte de prăbuşirea comu- 


ridicat, cel puţin 
ştilor deținuți politici. Ele 
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ului. înfruntând restric tiile impuse de dic taturá celor care i-a 
au 


wtestat legitimitatea şi care nu au făcut pasul de renunțare | 
: a 

această contestare. a constituit. într-un anumit fel. o continuare 
are a 


1 sistemul comunist 


i de a accept: 

În regimul comunist, lipsa lucrărilor de specialitate 
publicate in Occ idc nt a constituit un handicap greu de depăşit în 
ate domeniile de cercetare ştiinţifică. Dar dacă în domeniul 
tehnic diripuitorii comuniști au făcut totuşi unele concesii pentru 
a se achiziționa publicaţiile de referință din Apus, fondurile puse 
a dispoziţia bibliotecilor pentru procurarea lucrărilor de filosofie 
fost atât de riguros drămuite, încât accesul la această categorie 
blicatii era. practic, imposibil O mentalitate care, cel puţin în 


Uc u 
domeniul publicaţiilor filosofice, aminteşte de raţionamentul 
califului Omar cu privire la biblioteca din Alexandria. Din moment 


ce exista marxism-leninismul, ce rost mai avea ca niste cercetători 
să-şi piardă timpul cu studiul altor sisteme filosofice care, în cel 
icit caz. nu erau altceva decât “repre pregătitoare” in 
de elaborare al “materialismului dialectic şi istoric” '?... 

Pentru un cercetător în domeniul filosofiei care nu făcea 
parte din apa ideologic al Partidului Comunist, dificultăţile nu 
se opreau însă aici. Deşi în Biblioteca Academiei Române, ca Şi în 


mai fe 


procesu 


bibliotecile din principalele centre universitare, se găseau lucrări 
de filosofie arabă, accesul la ele era condiţionat de aprobări 
speciale din partea forurilor ideologice, aprobări care presupuneau 
ca o condiţie minimă. calitatea de membru de partid. 


restricţii. am avut şansa ca soţia colonelului 


prietenă cu Şerban Cioculescu, la vremea aceea directorul Bibliotecii 
Academiei Române. Pe temeiul acestei prietenii, a obţinut aprobarea 
de a consulta “acasă” lucrări din fondul de documentare, Folosind 
această aprobare, “Doamna Zizi” împrumuta de la bibliotecă 
pentru o durată de o lună, titlurile principale din bibliografia care 
îmi era necesară şi mi le trimitea, prin poștă, la Sibiu, Un ajutor 
deosebit, pentru care le rămân profund recunoscător soţilor Pera, 
Nu ştiu dacă fără ajutorul lor acest studiu despre Ibn Haldun ar fi 
putut fi dus la bun sfârşit. Astăzi, amândoi îşi dorm somnul de veci, 


dar re unos 
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O necesitate căreia spiritul de solidarita š 
politici i-a facut în acest caz faţă. Mulțumită legâtu i pee 
ale prietenului si camaradului de prizonierat in Uum d == 
şi de temniţă în ţară, Mihai Răducanu. chemat întru cele v eşnice 
între timp, am obţinut din Statele Unite. Anglia. Franţa şi Germanii 
atât opera lui Ibn Haldun în traducerea lui Franz Rosentha! cât şi 
principalele comentarii la Prolegomene- Dotat cu o bibliografie 
completă, în decurs detrei ani am reuşit să aduc studiul intitulat Ibn 
Haldun, un filosof arab al istoriei la forma in care, in acest an, à 


fost încredinţat tiparului. 
Cu privire la cei trei ani cât a durat elaborarea lucrării. s- 


ar putea ca cineva, în mod îndreptăţit. să pună întrebarea: De ce 2 
fost necesar atât timp? O întrebare care mă obligă să fac câteva 
precizări utile, atât pentru cei care au trăit în perioada de glorie a 
regimului comunist, dar care au ignorat ceea ce se petrecea în jurul 
lor, cât şi pentru generaţia tânără, mai puţin informată despre 
metodele de “reeducare” aplicate de autorităţile comuniste 
oponenților ideologiei oficiale aflaţi în “stare de libertate ". 
„La expirarea condamnării şi terminarea stagiului de 
domiciliu obligatoriu, am încercat să obțin reincadrarea în 
i và ñ vaes na ` < ari r; t 1 
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in rar : tá restricție impusă de potentaţii c "t 
necalificat într-o întreprindere de construcții. Când mi-am dat aceas t r Shia | in i; > E tentaţii comunişti Bineînțeles că nu 
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sunt inutile, m-am hotărât să incep viaţa de la capăt, în ciuda vârstei persoană 
oarecum nepotrivite pentru studii universitare - 45 de ani - şi a 


oblieatiei de a întreține o familie dintr-un salariu de slujbaş 


STATE : » Timp de cinci ani, manuscris euis 
modest. (O promovare de la funcţia inițială de muncitor necalificat, impe i ani, manuscrisul studiului despre Ibn Haldun 


acut într-un fund de sertar. În anul 1977, însă, am primit la Sibiu 


pe care Securitatea a tolerat-o cu generozitate.) az : Dr. phil. Ch 
În această idee, în anul 1966, m-am înscris la Facultatea de vizita Doamnei Dr. pnr. arlotte Coman, soţia unui bun prieten 


Cibernetică din cadrul Academiei de Studii Economice, cursuri stabilit prin căsătorie în Germania. Știind despre nereusita mea 
fără frecvență, pe care am absolvit-o în anul 1972. Mulțumită tentativă de asus unexamien de doctorat, Doamna Doctor s-a 
acestui efort, mi-am dobândit o nouă identitate profesională: arătat curioasă să cunoască tema lucrării şi perspectiva din care am 
programator de calculatoare electronice. O îndeletnicire fără prea privit personalitatea gânditorului arab. Un interes explicabil prin 
multe tangente cu ingerintele ideologice ale Partidului Comunist, cunoaşterea lucrărilor renumitei arabiste Annemarie Schimmel 
care isi exercita, omniprezent, functia de "centru vital al intregii care, printre alte studii de filosofie arabă, a publicat traducerea 


noastre natiuni”, de “forta politică conducătoare in Republica | principalelor capitole din opera lui Ibn Haldun, în colecția “Civitas 
Socialistă România”. Şi cum ultimii doi ani de studii la Facultatea Gentium” sub titlul IBN CHALDUN - Ausgewählte Abschnitte 


de Cibernetică s-au suprapus peste primii doi ani de pregătire a aus der muqaddima. Dar nu numai atât. La reîntoarcerea in 
lucrării de doctorat, faptul poate servi ca explicație de ce a fost Germania, Doamna Dr. Coman s-a oferit să încerce să scoată din 


nevoie de trei ani pentru terminarea studiului asupra lui Ibn țară un exemplar din teza despre lbn Haldun. Un act de o temeritate 
Haldun. rar întâlnită, care s-ar fi putut solda cu grave consecințe. dacă 


organele de control de la frontieră ar fi descoperit manuscrisul 
i ascuns într-o grămadă de ziare româneşti. Şi. totodată, un gest de 
solidaritate intelectuală care-i face cinste acestei adevărate pretene- 

Aventura nu s-a terminat însă odată cu scoaterea 
mânia. Ajunsă în Germania. Doamna Dr. 


Ó Desigur cá, in cei trei ani de studii la Facultatea de 
Filosofie, am depus examenele cerute de programul de doctorat, 


urmând ca la terminarea lucrării să aibă loc şi ultimul act al acestui | manuscrisului din Roi f te din 
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program: susținerea lucrării în fata unei comisii al cărei preşedinte | Coman l-a rugat pe soțul ei sát traducă unele Joa dd 

trebuia să fie Profesorul lon Banu. Dar acest ultim act nu a mai avut manuscris. Inginerul Alexander Coman, in spiritul ce ei ma 
de la bunicul sàu pe linie 


autentice educatii prusace primite 


maternă, a tradus Studiul de faţă in întregii 
erioadă trebuia sã- 


loc niciodată. Între timp Partidul Comunista introdus obligativitatea 


i í MALES : ime. în numai zece 
ca susţinerea examenului de doctorat să aibă loc numai în baza unei ntregime 


si îndeplinească şi 


recomandări din partea Comitetului Judeţean de Partid din judeţul săptămâni, deşi în această p SUITE i “capitalist” 
în care domicilia aspirantul la titlul de doctor. O măsură menită să | atribuţiile de serviciu impuse de rigorile sistemului gan si o 
asigure puritatea ideologicăa deţinătorilor titlului de doctor acordat | astfel că astăzi, pe lângă versiunea In limba roznână; C057 3 
de universitățile comuniste. versiune în limba germană. 


In legáturá cu aceastá másurá, trebuie sá remarc, din nou 
cu recunostintá, atitudinea Profesorului lon Banu. Cu o energie de 
care nu-l credeam capabil, a încercat să obţină o derogare de la | În anul 1982, la insiste 
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ntele unor cunoştinţe, am expediat 
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risul, prin poştă: Editurii Stiintifice sil nciclopedice. Spre 
al putin de o lună, in urma unui referat 
favorabil întocmit de un specialist în filosofie medievală din afara 
editurii, mi s-a comunicat că lucrarea a fost acceptată, trimiţându- 
mi-se, spre semnare, un contract. Jrucrarea s gi GEUG in seria 
iotheca Orientalis " serie îngrijită de ` tovarăşul " Idel Segall. 
După patru ani de aşteptare, mi-am luat îndrăzneala să întreb, 
printr-o scrisoare, care este soarta lucrării pentru care semnasem 
un contract de editare. Răspunsul semnat de directorul editurii a 
sosit fără întârziere şi suna astfel: “Lucrarea dumneavoastră afost 
retinutà in porIofi liul editurii si este prevăzută în proiectul planului 
nostru de perspectivă pentru anii următori”. Un portofoliu 
ospitalier, unde. probabil, zace şi astăzi... 


manusc 
surprinderea mea. la m 
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În anul 1990, la stăruința Profesorului Ion Banu, profitând 
de aparentele prefaceri care s-au produs în țară în urma 
evenimentelor din Decembrie ' 89, am încercat să reiau procesul de 
obținere a titlului de doctor în filosofie. Înlăturarea de la putere a 
cuplului dictatorial nu a rămas fără urmări. Printre măruntele 
schimbări care s-au produs în societatea românească a fost şi 
căderea în desuetidune a măsurii care conditiona susținerea 
examenelor de doctorat de aprobarea politrucilor de la conducerea 
organizaţiilor judeţene de partid. 

Aşa stând lucrurile, înarmat cu o dispoziţie din partea 
Ministerului Învățământului, m-am prezentat la biroul de doctorat 
al Universității Bucureşti, pentru fixarea unei date de susţinere a 
lucrării de doctorat, sarcina constituirii unei comisii în acest scop 
revenindu-i Profesorului Ion Banu. Reluarea contactului cu acest 
compartiment al Universităţii bucureştene mi-a prilejuit neplăcuta 
constatare că manierele functionarelor puse să stea la dispoziţia 
publicului au rămas neschimbate. Aceeași aroganță specifică 
birocratiei comuniste, la care, din dorința de păstrarea privilegiilor, 
s-a adăugat o notă de supărătoare rea-credintá. Solicitând dosarul 
4l cărui conținut má indreptátea să cer programarea susţinerii 
lucrării de doctorat, mi s-a răspuns că din dosar lipsesc atât fişele 
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cu notele ţin a pipi parțiale, cát sí re 
rebuiau prezentat a aceste examene, 

În fata aceste! situaţii, m-am hotárát să renunţ. Un sentiment 
de elementară demo imt dicta să nu intru în conflict cu 
aroganță condimentată cu rea-credintá și mitocâniea function relor 
de la biroul de doctorat, f rofesorul lon Banu a fost însă de altă 

srere. În ciuda prestigiului de om de cultură consacrat şi a vârstei 
e, a venit la biroul de doctorat sí a semnat o declarație prin care 
rma că dádusem examenele parțiale, la care obtínusem nota 
maximá, cât şi că predasem referatele, 

Dacă atitudinea concilíantá a Profesorului lon Banu fată 
de comportamentul reprobabil al personalului administrativ (dar si 
al corpului profesoral din Universitatea bucuresteaná) a co 
inc @ dovadá a nobletei sale de caracter, pe mine însă acest 
comportament m-a determinat sá rup orice contact cu această 
instituţie încremenită în mentalitatea şi náravurile comuniste. La 
baza acestei hotărâri a stat convingerea ca societatea românească 
are nevoie, înainte de orice, de un reviriment moral, diplomele si 


titlurile fiind un accesoriu mai puţin important pentru viitorul 
neamului şi al țării. 


feratele care 


sal 


* 
doctorat despre filosofia lui Ibn Haldun 
lor obstacole şi capcane cărora a trebuit 


elor colegilor 


Odiseea tezei de 
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lor Coman, manuscrisul a fost 
a această realizare. 
i elor cai š : 
Lor si tuturor € M ears încă 


i st scos din 
adăugat şi cele ale sot! ranusc! 
tz znostisem şi inc ului. 
tainita în care-l adăpostisem 3! încredințat tpa 
i reau contribuit | E 
- n ats 3 0 h 
dintre care multi nu mai sunt în viață. | 
recunoştinţa mea. 


Sibiu, Mai 1996 


Gabriel Constantinescu 


A 


¿Abd ar-Rahmân ibn “Awf 219 
«Abdallah ibn Tâhir 211 
Abbasizi, dinastie 6, 7, 8, 9, 11, 65, 144, 169, 180 
Abd-al-AZIZ 18 

Abdalwadizi, dinastie, 12, 18 

Abi Waqqas 61 

Abn Yazid al-Bistàmi 55 

Abu Salim, 17 

Abu Hanifah 9l 

Abu Darr 56 

AbwAli Ibn Siná - vezi Avicenna 
Abu-Abdallâh /8 

Abu-Bakr (hafsid) /5 

Abu-l-Abbâs 18, 19 

Abu-l-Hasan /3, 16 

Abu-l-Inân 16, 17, 23 

Abu-Mahomed ibn Tumart /2 

Abubacer 2/ 

Aghlab 77 

Aghlabizi, dinastie // 

Ahemenizi 61 

Ahmad Ibn Hannbal 5/ 

al Abili 16, 24 s ^ 
Al Fárábi 33, 46, 50, 63, 67, 68, 69, 102, 122, 150, 194. 211 
al-"ilm al-ilàhi 60 

Al-Ash'arí 38, 53 
al-Busîri 23 


246 


al-Fadl Ibn Yahya 150 
al-Ghazzáli vez! Ghazzáli 
al-Hallaj 55 

al-Idrisi 725 
al-Khunaj! ^ 
AI-Malik-az-Záhir Barquq vezi Barquq 


€ 


Al-Mamun, Calif 65 
al-Mas'udi 2/9 
4I-Miqdàd 2/9 
al-Muqaffa vezi Ibn al-Muqaffa 
al-Wágqidi 50, 707, 110 
Alexandru cel Mare 67, 62 
Alexandru din Aphrodisia 62, 66 
Ali, Calif 5 
Almaş, Ion 767 
AImohazi 72 
Almoravizi, dinastie 72 
Andrei, Petre 209 
Apostol, Pavel 737 
ar-Rázi 55, 84, 234 


p 


200 


208 


Bacon. F. 99, 
pannister; D. 
pant, [on /9/. 237, 240, 241, 242 
parqud 20 
parmecizi 
Barnett, S.A 208 
pâ-shar” 57 
páqillàni 53 

Beech, H.R. 208 

Bezdechi, St. 134 

Bi-shar? 57 

Biruni /02 

Blaga, Lucian 85 

Bodin, Jean 31, 129, 131, 132. 133, 152 
Bousquet, G-H. 187 

Bouthoul, Gaston 146 

Brunschvig 15, 19 


viziri: 8, 180 


Aristotel 32, 62, 65, 66, 67, 68, 72, 84, 85, 86, 90, 91, 92, 94, € 
n^ INE 197 i b EAE t : y 7 T 98 
2. 105. 117. 118, 122, 124, 125, 129, 131, 134, 136, 137, fr Bárdaz ss 


148, 150, 154, 169, 192, 193, 200, 201, 207 
Arnaldez, Roger /55 

Ash Shâfi 57 

at-Tabari 50, 701, 102, 110, 113 » 
at-Turtushi 778 


ath-Tha'labi 50 

Anette 122, 150, 193, 194 Cahen SEET 32 

Avempace 27, 63 arol, Marte! 2 

Ave 422? ] s = ? Chambliss, llin 26. 124. 141 131 

Averroes 23, 24, 28, 36, 38, 39,47, 63, 64, 63, 68, 84, 90,91 150, Cica Pint 238 

234, 235 scu, S 2; 

Avicenna 2 ) & B 5 Coman, Alex 2 . 243 

hpa 2 28, 50, 63, 67, 68, 69, 82, 102, 234 Cuma A eta 241. 243 

Ayyâd, Kamil 35, 37, 136 Comte, Auguste 3/7, 119 

Avynbizi; dinastie /7 Condorcet Marie-Jean 200 
Corbin, Henry 27, 35, 33, 66. 68, 82 


Az-Zubayr 2/9 
Cordemoy, Gérard de L04 


( roce. Benedetto Ü 


Cunningham. NN 


D 


Darius 
Darwin 5 
Dawáwidah 
Democrit 55 
Descartes 9: 
Dimitriu, Anton 95 
Diogene 62 
Drăgan. Ion 
Durkheim /5^ 


Einstein, Albert 700 
Epicur 
Eratostene 


Facon, Nina /95 
Fakhrad-din-ar-Rázi 23 
falsafa, falasihah, faylasuf 66, 67 
Fârâbi vezi Al-Fârâbi 
Faraj 20 
Fatima // 
Fatimizi, dinastie // 
Fitna 5 
Fontenelle, Bernard 200 
Foss, Brion M, 205 


„ţii purității i0. I0 
pron 

G 

Galen 132 

Galpin 26 — 
Gardet, Louis 54 
Gautier, Émile 40 


Ghazzâli 38, 39, 54, 66 
:hifar 56 i | 
Gibb, Hamilton 36, 37, 38. 14 
Gingis-Han 9 
Glanvil, Joseph 200 i 
Goblot, Jean-Jacques 202 A 
Grunebaum, Gustave 13, 57, 64 
Gulian, A E ZEN 


H 


Hadîth 50 ! 
Hafsizi, dinastie 12, 14, DD. 4 
Haqiqat 57 

Harun 8 

Hasan Basri 52 

Hazard, Paul 104 

Hegel, G.W.F. 107, 202 
Hell, Joseph 10, 164 
Heyden, Günter 132 
hikmat ilàhiya 67 
Hippocrate 130 

Hobbes /47, 148 
d'Holbach 202 

Homer 125 


48 


A 


Honavan Ibn Ishaq 6? 


Horten. Max 25. 3 L 
Hulagu ` 
vas 28, 31, 32, 3974 95 a 
I pacoste Mau asd 39, 40, 56. 104. 106 i67 
[con [sauricul, împărat bizantin 5 
jure l- x1 ít - 
: Jovic TEBE a rantet 
Ibn Chaldun vezi Ibn Haldun put 
Ibn al-Khatib 17 18, 23, 24. 234 
Ibn al-Mugaffa 7/5 M 
Ibn Gabirol 40 
Ibn Haldun, passim ) à j 
Ibn Hazm 27 Machiavelli 14 n 
[bn Huzaima 53 Mahmassani Sobhi 134 
Mahomed. profet, passim 


Ibn Ishaq. vezi Honayan 


Ibn Salamáh 79, 22, 27, 30 Mameluci II 


Marcais» Georges 13 


Ibn Tavmiyah 38 l 

Jdrisizi, dinastie 77 Marx, Karl 31, 135, 136 

Ifriqiya 75. 18, 19 | Mas'udi 101, 102, 110. 112, 113 
Mashshà'un 67 


Ikhwán al-Safâ 49 
Ishrágiván 67 


Masr 20, 21 
Maurier, René 170 


Isopescul, dr. Silvestru Octavi 2 
Issawi, Charles 35 avian rus Ibn araa 31 
awardi 101, 110 
K Merinizi, dinastie 12, 16 
Michelangelo 194 


Miskawayhi 102 
Moawyya 36 


Kalám 52, 65 

— Monofiziti 65 

Kant, Immanuel $ | 

Kellv, —— i Montesquieu 3/, 131. 132, 133 

39v , : 2> <2 2] 2 

Khemiri yezi Tahi Br mu'tazilah 52, 53, 102, 113 : 

Kopnin, P Aag 7" ! Muhammad ibn lráhim-al-Abili 16 

Kremer, A. 129 Muhammad V 17, 23 E „n 157 076 
Muhammad, Mahmoud Rabi 33, 40. 15^ ^^^ [x 


Muhassal 23, 24 
Müller, M.J. 39 
Müller, August 6 


Mushin, Mahdi 14, : ] 
110. 118, 136, 137, 149, 150, 161, 171, 216 


Mutassim, Calif 5 
N 


Nassif Nassar 16, 26, 29, 43, 125, 133, 141, 146, 150, 181 
Nassrizi, dinastie 12 

Negulescu, P.P. 191 

Neoplatonism 62. 67, 68, 194 

Nestorieni 65 

Normani /3 


O 


Omar, Calif 5, 61, 219, 238 

Omayyazi, dinastie 5 6 7.9 10. 1120) 565144, 169, 206 
Ortega y Gasset, José 195 

Othman, Calif 56, 219 (*Uthmân) 


P 


Panetius din Rhodos 737 
Pera, colonel 238, 239 

Pera, Elisabeta (Zizi) 238, 239 
peripateticieni 67 

Petru cel Crud /7 

Platon 33, 62, 66, 74, 86, 118, 131, 150, 191, 192, 193, 211 
platonicieni 67 

Plotin 66 

Polybios //4, 191, 192 
Poseidonios /3/ 
Prantl, Karl 75 


23,31, 36, 48, 49, 59, 64, 79, 80, 82, 102, 105 


253 


pse" -pitagora 66 
platon 66 
ps do-Plutarh 66 


Ráducanu, Mihai 239 : 

Renan, Ernest jul, 12, 6 

Richter, Gustav 38 

Rigolage» Émile 119 

Ritter, Hellmut 141 

Riyah Dawáwidah 18, 19 

Roger II 128 

Rosenthal, Erwin 35, 37, 135, 136 
Rosenthal, Franz 18, 57, 139, 141, 239 
Rousseau, Jean-Jacques 220 
Russell, Bertrand 27. 147; 148 


S 


- 


Sa'd ibn Abi Waggas 219 
Saladin /7 

Saláh-ad-Din Iusuf // 
Schmidt, Nathaniel 25 
Schimmel, Annemarie 241 


254 


Shari'a 5 
Segall, Idel 242 
Sichel, Edith 794 
Siger de Brabant 59, 40 

Simon, Heinrich 22, 56, 47, 734 
Simplicius 97 

Socrate 62 

Sombart, Werner 783 

Sorokin, A. Pitirim 26 

Spencer, Herbert 738, 202 
Stoetzel, Jean 96 

stoici 62 

Sufi 20, 56, 57, 58 


195 


T 


Tabari vezi at-Tabari 
Taha Hussein 27 

Taháfot al-Taháfot 35 
Taháfot al-Falásifa 38 
Tahir Khemiri 740 
Talhah 2/9 

Tarde, Gabriel 37, 184, 155 
Taton, René 73/ 

Tavlor, H.O. 39 

Táhir ibn al-Husayn 2// 
Themistius 62. 66 
Thomas von Aquin 56 
Tillyard, E.M.W, /95 
Timaeus 74 

Timur Lenk 20 

Tónníes, Ferdinand /6] 
Toynbee, Arnold ]41, 189 
Tusi /6 


gS, Friederich 74 


Ucberwe Calif 56, 219 (vezi Othman) 


“Uthmân, 
V 


Vico Giambattista 3l, 195. 196 19 
, 
W 


De Wulf 39 2 
asilIbn'Atà 32 — 

Wigidi vezi al-Wâgidi 

Wundt, W. 204 


y 


T pi 9 
Ya'là ibn Mun) ah 27 


Z 


"hàbit 27/9 
Zaid ibn T hâbit 
Zimmermann 2 


Zughbah 9 


rà 


D 


Indice de termeni arabi 
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faylasuf, falâsifah (filozofi, filozof): transpunere a ter 
greacă în arabă. 
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civil dezlántuit de casa Omayya pentru înlăturarea lui Ali 
calif legitim (ucis la Kufa, in 661). 

hadárah: existența sedentară. 

hadith: colecția de sentinţe rostite de Mahomed si transmise prin 
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haqiqat: adevăratul sens al revelatiei; termen utilizat de gândire 
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mugaddimah: prolegomene, titlul dat de Ibn Haldun părții 
ictive (cu conținut filozofic) la /storia Universală. 
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